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Le  «Prediche»  veneziane 
di  Giulio  da  Milano  (1541) 


Nella  non  ampia  e,  per  certi  aspetti,  ancora  controversa  bibliogra- 
fia di  Giulio  da  Milano  un  posto  di  rilievo  è  senza  dubbio  occupato  dal- 
le prediche  che  il  frate  eremitano  proclamò  dal  pulpito  della  chiesa  di 
San  Cassiano  in  Venezia  nella  quaresima  del  1541.  Questo  quaresimale 
costituì  l'ultima  predicazione  e  l'ultimo  insegnamento  pubblico  del 
frate  in  Italia,  prima  del  lungo  e  complesso  processo  aperto  contro  di 
lui  dall'Inquisizione  veneziana,  appunto  per  ciò  che  aveva  affermato  dal 
pulpito  e  prima  della  sua  fuga  dal  carcere  di  Venezia,  avvenuta  proba- 
bilmente verso  la  fine  del  febbraio  1543.  Oggi,  finalmente,  dopo  che  cir- 
ca due  anni  fa  è  stato  ritrovato  anche  il  volume  contenente  la  prima 
parte  di  quella  predicazione  (1),  possiamo  esaminare  il  contenuto  del- 
l'insegnamento veneziano  del  Della  Rovere  nella  sua  interezza.  Anche 
se  dobbiamo  dire  subito  che  certo  non  presumiamo  di  leggere  la  trascri- 
zione stenografica  di  quei  sermoni,  per  le  ragioni  che  vedremo  fra  poco, 
tuttavia  non  possiamo  non  mettere  in  evidenza  che  le  Prediche  di  Giu- 
lio Della  Rovere  costituiscono  il  più  antico  e  l'unico  quaresimale  com- 
pleto e  a  stampa  (sono  ben  48  prediche  per  circa  1050  pagine)  di  un 
esponente  della  cosiddetta  «  Riforma  italiana  ».  E'  ben  noto  del  resto 
che  anche  per  il  più  famoso  predicatore  'riformato'  del  nostro  Cinque- 
cento, cioè  Bernardino  Ochino,  per  gli  anni  italiani  conosciamo  a  stam- 
pa o  manoscritta  solo  qualche  sparsa  predica  e  mai  un  quaresimale 
completo  (2).  Nel  nostro  caso,  dunque,  ci  troviamo  di  fronte  ad  un 
«  corpus  »  di  dottrine  teologiche  e  allo  sviluppo  di  un  insegnamento 


(1)  Ancora  una  volta  la  felice  scopritrice  presso  la  «Biblioteca  Pubblica»  di 
Siena  della  prima  parte  delle  Prediche  è  stata  Silvana  Seidel  Menchi  (già  autrice 
di  tanti  e  importanti  ritrovamenti  nel  campo  del  Cinquecento  religioso),  che  ha 
poi  voluto  molto  cortesemente  passarmi  l'indicazione  e  una  fotocopia  del  testo. 

(2)  Per  la  bibliografìa  delle  «  prediche  italiane  »  di  B.  Ochino  vedi:  B.  Nicolini, 
//  pensiero  di  Bernardino  Ochino,  Napoli  1939,  pp.  96-97;  R.  Bainton,  Bernardino 
Ochino,  esule  e  riformatore  senese  del  Cinquecento  (1487-1563),  Firenze  1940,  p.  163; 
Ph.  McNair-J.  Tedeschi.  New  Light  on  Ochino,  in  «  Bibliothèque  d'Humanisme  et 
Renaissance»,  XXXV,  1973,  pp.  289-301.  Vedi  anche  R.  Bei uadonva,  Alcune  osserva- 
zioni intomo  al  sunto  di  una  predica  scotiosciuta  di  Bernardino  Ochino,  in  «  Criti- 
ca storica  »,  XIV,  1977,  pp.  149-154.  In  conclusione  per  gli  anni  italiani  abbiamo  solo 
il  testo  di  cinque  prediche  tenute  a  Lucca  nel  1538,  nove  a  Venezia  nel  1539  e  una 
a  Perugia. 
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proposto  nella  sua  completezza  e  complessità:  anche  per  questo  un  te- 
sto di  notevole  interesse. 

Giulio  Della  Rovere  era  arrivato  a  Venezia  a  predicare  la  quaresi- 
ma del  1541,  quando  ormai  da  diversi  anni  era  un  punto  di  riferimento 
importante  per  molti  esponenti  e  per  tanti  personaggi  coinvolti  o  inte- 
ressati al  moto  di  rinnovamento  religioso  nel  nostro  paese  e  dopo  di- 
versi e  clamorosi  scontri  con  i  difensori  dell'ortodossia  religiosa.  Nella 
sua  testimonianza  davanti  all'Inquisizione  veneziana  il  Della  Rovere 
dice  di  aver  cominciato  a  predicare  verso  il  1530,  però  poi  elenca  speci- 
ficatamente solo  le  predicazioni  a  partire  dal  1537;  anzi  a  questo  pro- 
posito, rimettiamo  a  posto  un  contrasto  relativo  alla  cronologia  dei 
suoi  quaresimali,  contenuto  nelle  stesse  deposizioni  dell'interessato. 
Mentre  in  un  primo  momento  nel  costituto  del  lO-VI-1541  per  gli  ultimi 
5  anni  prima  della  Quaresima  veneziana  dà  questa  successione  di  luo- 
ghi: Tortona,  Monza,  Bologna,  Trieste  e  Venezia,  poco  dopo  indica  que- 
sta cronologia:  Bologna  1538,  l'anno  prima  a  Tortona,  l'anno  seguente 
a  Monza  (3).  Sapendo  che  indubitabilmente  la  predicazione  di  Bologna 
si  data  alla  quaresima  del  1538  e  dovendosi  fare  maggior  conto  delle 
indicazioni  annuali  che  di  quelle  topografiche,  si  deve  allora  ricostruire 
questa  serie:  Tortona  1537,  Bologna  1538,  Monza  1539  (interrotta),  Trie- 
ste avvento  1540,  Venezia  1541  (4). 

Il  primo  momento  di  scontro,  aperto  e  noto,  tra  il  Della  Rovere  e 
l'Inquisizione  si  data  proprio  a  Bologna,  quando  il  nostro  frate,  allora 
reggente  degli  studi  nel  convento  di  San  Giacomo  Maggiore,  per  il  qua- 
resimale predicato  prima  nella  cattedrale  di  San  Pietro,  poi  nello  stesso 
San  Giacomo  (dato  il  pericolo  di  crolli  nella  suddetta  cattedrale  e  an- 
che in  considerazione  delle  moltitudini  che  accorrevano  ad  ascoltarlo) 
viene  sottoposto  ad  un'inchiesta  preliminare  che  si  conclude  con  un 
decreto  di  espulsione  in  data  21  aprile,  domenica  di  Pasqua:  la  notizia 
è  stata  messa  in  evidenza  nel  corso  di  un  mio  precedente  intervento  (5) 
e  viene  a  correggere  la  stessa  testimonianza  del  frate  eremitano  che  a 
Venezia  —  per  evidenti  ragioni  —  affermerà  di  essersi  allontanato  da 
Bologna  «  cum  bona  licentia  del  R.mo  Cardinale  Santa  Fior  »  (6).  Co- 
munque ancora  nella  primavera  del  1539  saltavano  fuori,  da  altri  pro- 
cessi inquisitoriali  celebrati  a  Bologna,  elementi  d'accusa  contro  Giulio 
e  l'autorità  li  raccoglieva  diligentemente:  da  queste  aggiunte  risulta 
dunque  che  nell'inverno  1538-1539  il  frate  era  tornato  nascostamente 

(3)  Arch,  di  Stato,  Venezia,  S.  Uffizio,  b.  I,  Processi  1541-1545,  fase.  I:  Proces- 
sus magistri  Julij  mediolanensis  Ordinis  eremitarum  sancii  Augustini,  ff.  37v-39r. 

(4)  Praticamente  tutti  gli  studiosi  del  Della  Rovere  hanno  indicato  invece  que- 
sta successione:  Tortona  1536,  Monza  1537,  Bologna  1538.  Cfr.  G.  De  Leva,  Giulio 
da  Milano.  Appendice  alla  storia  del  movimento  religioso  in  Italia  nel  secolo  XVI, 
in  «Archivio  Veneto»,  VII,  1874,  p.  235  e  n.  1;  Id.,  Storia  documentata  di  Carlo  V 
in  correlazione  all'Italia,  III,  Padova  1875,  p.  371;  E.  Comba,  /  nostri  Protestanti, 
II,  Firenze  1897,  p.  155;  G.  Capasso,  Fra  Giulio  da  Milano,  in  «  Arch.  Stor.  Lombar- 
do »,  s.  IV,  XI,  1909,  p.  387;  F.  Chabod,  Lo  Stato  e  la  vita  religiosa  a  Milano  nell'epo- 
ca di  Carlo  V,  Torino  1971',  p.  319,  n.  5. 

(5)  Cfr.  U.  Rozzo,  Il  medico  Prospero  Caiani  e  le  sue  amicizie  ereticali,  in 
B.S.S.V.,  n.  148,  1980,  p.  58  e  n.  8. 

(6)  Processus  cit.,  f.  81rv. 
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a  Bologna,  celandosi  sotto  un  abito  da  laico  e  stando  occultato  in  casa 
del  medico  Prospero   Caiani  (7). 

Pare  sicuro  che  Giulio  avesse  cominciato  una  nuova  predicazione 
quaresimale  a  Monza  nel  febbraio  1539  (8);  è  certo  però  che  già  il  7 
marzo  il  Generale  Seripando  interveniva  pesantemente  contro  di  lui 
stabilendo  che:  «  Priori  Mediolanensi  praecepimus  sub  nostrae  rebel- 
lionis  poena,  ne  amplius  magistrum  Julium  reciperet,  vel  receptum  de- 
tineret  in  conventu,  absque  litteris  testimonialibus  Sedis  Apostolicae. 
ac  nostris  »  (9). 

Il  contrasto  dai  contorni  incerti,  ma  a  quanto  pare  legato  proprio 
alla  predicazione  bolognese,  si  concluse  comunque  con  la  riammissio- 
ne del  frate  «  in  gratiam  Ordinis  »  il  16  giugno  1540  (per  la  quale,  a 
quanto  pare,  non  fu  estraneo  anche  un  intervento  papale)  (10)  e  la  ri- 
conferma del  permesso  di  predicare  (11);  e  il  Della  Rovere  venne  per 
l'avvento  chiamato  a  Trieste  dal  vescovo  Bonomo  (12).  Per  la  susse- 
guente quaresima  era  invece  il  parroco  di  San  Cassiano  a  Venezia  ad 
invitarlo  sulla  Laguna. 

Del  quaresimale  veneziano  del  Della  Rovere  si  sapeva  che  era  stato 
stampato  in  2  volumi,  ma  la  prima  parte,  le  iniziali  22  di  quelle  prediche, 
risultava  introvabile,  nonostante  diverse  e  pazienti  ricerche,  anche  da 
parte  di  chi  scrive;  della  pur  rara  seconda  parte  (che  comprendeva 
le  prediche  23-48)  se  ne  conoscevano  invece  alcune  copie  superstiti  (13). 

Sulla  prima  parte  del  Prediche,  anteriormente  all'attuale  ritrova- 
mento, l'unica  indicazione  bibliografica  conosciuta  e  sicura  era  quella 
fornita  dal  grande  Filippo  Argelati,  il  quale  nella  sua  Bihliotheca 
Scriptorum  Mediolanensiiim  ricordava  che  era  a  stampa  anche  La  pri- 
ma parte  delle  Prediche  del  Rev.  Padre  Maestro  Giulio  da  Milano  del- 
l'Ordine di  Sant'Agostino,  predicate  nella  Città  di  Venezia  nel  Tempio 
di  San  Cassiano  del  MDXLI;  il  bibliografo  milanese  precisava  poi  che 
l'edizione  era  in  8°  e  conteneva  22  prediche;  mancando  di  ogni  indica- 


(7)  Cfr.  U.  Rozzo,  //  medico  Prospero  Caiani  cit.,  pp.  57-58. 

(8)  La  quaresima  del  1539  cominciò  il  19  febbraio. 

(9)  Vedi  G.  Seripando,  Registrum  Generalatus,  I,  1538-1540,  a  cura  di  D.  Gutier- 
rez, (Fontes  Historiae  Ordinis  S.  Augustini,  25),  Romae  1982,  p.  20;  sulla  difficile 
posizione  del  Della  Rovere  si  veda  anche  la  nota  del  Seripando  del  23  ottobre  (op. 
cit.,  p.  152). 

(10)  Un  accenno  in  tal  senso  è  contenuto  nella  lettera  che  in  data  13  agosto 
1541  il  nunzio  a  Venezia,  Giorgio  Andreasi,  spedisce  a  Roma  al  card.  Farnese:  cfr. 
P.  Tacchi  Venturi,  Storia  della  Compagnia  di  Gesù  in  Italia,  I,  2,  Roma  1950^,  p.  124. 
Vedi  anche  G.  Seripando,  Registrum  cit.,  p.  152  (alla  fine  della  notazione)  e  F.  Cha- 
bod,  op.  cit.,  p.  321,  n.  3. 

(11)  G.  Seripando,  Registrum  cit.,  pp.  340,  355;  si  veda  anche  la  interessante 
nota  del  15  aprile  (p.  273). 

(12)  Sulla  predicazione  triestina  del  Della  Rovere  vedi  A.  Tamaro,  Assolutismo 
e  municipalismo  a  Trieste,  in  «  Archeografo  Triestino»,  s.  ITI,  18,  1933,  pp.  169-178. 

(13)  Cfr.  U.  Rozzo,  Sugli  scritti  di  Giulio  da  Milano,  in  B.S.S.V.,  n.  134,  1973, 
pp.  75-76  e  E.  Ronsdorf,  Nuove  opere  sconosciute  di  Giulio  da  Milano,  in  B.S.S.V, 
n.  138,  1975,  pp.  59-60. 
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zione  tipografica,  all'Argelati  era  sembrato  di  potervi  riconoscere  una 
edizione  di  Basilea  (14). 

Ora,  dobbiamo  chiederci  per  prima  cosa  se  è  possibile  stabilire  con 
una  certa  sicurezza  dove  e  soprattutto  quando  queste  prediche  siano 
state  pubblicate,  tenendo  anche  conto  di  questi  dati:  Giulio  fugge  dal 
carcere  dell'inquisizione  veneziana  verso  il  20  febbraio  1543  (15);  più  o 
meno  rapidamente  si  porta  nei  Grigioni  e  sembra  che  già  nel  1544  si 
trovi  a  Poschiavo  (16);  dal  1547  occupa  stabilmente  la  carica  di  pastore 
delle  comunità  riformate  di  Vicosoprano  e  Poschiavo  (17). 

Fino  ad  oggi,  sulla  base  di  dati  esterni,  si  poteva  dire  questo:  la 
prima  parte  delle  prediche  era  stata  certamente  edita  prima  del  1547, 
perché  il  medico  di  Casalmaggiore  Pietro  Bresciani  aveva  ricordato  le 
Prediche  di  Giulio  (senza  ulteriore  specificazione  e  dunque  è  quasi  si- 
curo che  fosse  la  prima  parte,  o  almeno,  anche  la  prima  parte,  dato  che 
difficilmente  si  comincia  una  lettura...  dal  secondo  volume)  tra  i  «  libri 
vulgari  heretici  »  letti  tra  il  1540  e  i  primi  mesi  del  1547,  allorché  venne 
arrestato  (18).  Il  Bresciani  in  quel  torno  di  tempo  lesse  anche  altri  testi 
e  precisamente  le  Prediche  di  Ochino,  il  Pasquino  di  Curione  e  la  Tra- 
gedia di  Negri,  «  tutti  stampati  intorno  al  1546  »  dice  John  Tedeschi 
nella  sua  voce  del  Dizionario  biografico  dedicata  al  citato  medi- 
co (19):  perciò  per  lo  storico  americano  anche  le  Prediche  di  Giulio  (al- 
meno la  prima  parte)  risalirebbero  alla  stessa  epoca.  Se  poi  potessimo 
prendere  alla  lettera  un'acuta  osservazione  dello  Chabod,  là  dove  dice 
che  il  Bresciani  sentiva  il  bisogno  di  «  leggersi,  man  mano  che  vedevan 
la  luce,  gli  scritti  più  importanti  dei  riformatori  italiani...  »  (20),  da 
parte  nostra  dovremmo  aggiungere  che  le  opere  ricordate  forse  sono 
già  state  elencate  in  ordine  cronologico  e  dunque  che  le  Prediche  di 
Giulio  da  Milano  si  situerebbero  dopo  quelle  italiane  di  Ochino  (1541- 
1542),  dopo  il  Pasquino  di  Curione  (1543)  (21)  e  prima  della  Tragedia 
di  Negri  (1546)  (22),  dunque  tra  il  1543  e  il  1546. 

(14)  F.  Argelati,  op.  cit.,  Mediolani  1745,  col.  754.  Si  veda  però  anche  F.  Pici- 
NELLi,  Ateneo  de  i  letterati  milanesi,  Milano  1670,  p.  354,  il  quale  fa  riferimento 
alle  indicazioni  del  Frisio  aggiunte  all'opera  di  C.  Gesner  (vedi  più  avanti). 

(15)  Cfr.  G.  Capasso,  Fra  Giulio  da  Milano  cit.,  p.  401. 

(16)  Cfr.  P.D.R.  DE  Porta,  Compendio  della  storia  della  Rezia,  sì  civile  che  reli- 
giosa, Chiavenna  1787,  p.  286.  Per  una  dubbia  presenza  a  Vettano  (Fetan,  nell'Enga- 
dina  inferiore)  prima  del  1547,  cfr.  quanto  precisa  E.  Ronsdorf,  art.  cit.,  p.  59,  n.  21. 

(17)  Cfr.  P.D.R.  DE  Porta,  Historia  Reformationis  Ecclesiarum  Raeticarum,  Cu- 
riae Raetorum  et  Lindaviae  1772,  I,  2,  p.  40  nota  u;  J.  R.  Truog,  Die  Pfarrer  der 
evangelischen  Gemeinden  in  Graubiinden  und  seinem  ehemaligen  Untertanenlan- 
den,  Chur  1935,  pp.  248,  269. 

(18)  Cfr.  F.  Chabod,  Lo  Stato  e  la  vita  religiosa  cit.,  pp.  412-415,  e  anche  pp. 
337-341. 

(19)  Vedi  Dizionario  Biografico  degli  Italiani  (D.B.I.),  XIV,  pp.  176-177  e  anche 
G.  Miccoli,  La  storia  religiosa,  in  Storia  d'Italia,  Einaudi.  II,  Torino  1974,  pp 
1056-1057. 

(20)  F.  Chabod,  op.  cit.,  p.  346. 

(21)  Cfr.  A.  Biondi,  //  «  Pasquillus  extaticus  »  di  C.  S.  Curione  nella  vita  reli- 
giosa italiana  della  prima  metà  del  Cinquecento,  in  B.S.S.V.,  n.  128,  1970,  pp.  34  e 
38,  n.  16. 

(22)  Cfr.  G.  ZONTA,  F.  Negri  l'eretico  e  la  sua  tragedia  «  //  libero  arbitrio  »,  in 
«G.S.L.I.  »,  LXVII,  1916,  pp.  300-302 
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Entrambe  le  parti  delle  Prediche  sono  comunque  comprese  in  un 
elenco  di  libri  sequestrati  dall'Inquisizione,  insieme  a  quelli  di  Fran- 
cesco Stella,  nel  novembre  1549.  A  questo  proposito  già  in  precedenza, 
sulla  scorta  di  un'informazione  dell'amico  Andrea  Del  Col,  avevo  avuto 
occasione  di  precisare  che  la  prima  e  la  seconda  parte  delle  Prediche  di 
Giulio  facevano  parte  dei  libri  depositati  da  un  «  bolognese  »  anterior- 
mente all'ottobre  1547  (23)  e  non  erano  invece  tra  i  volumi  di  proprietà 
dello  Stella,  come  affermato  da  diversi  autori. 

Una  testimonianza  indubbiamente  interessante  sull'epoca  di  stam- 
pa della  prima  parte  delle  Prediche  (ed  anche  sulla  sua  'presenza'  in 
Italia)  è  poi  costituita  dall'elenco  dei  libri  sequestrati  il  6  giugno  1547 
a  fra  Bonaventura  Clozio,  processato  a  Venezia  nei  mesi  seguenti.  Tra 
i  volumi  del  frate  si  trova  infatti  «  La  prima  parte  delle  prediche  del 
R.  p.  m.o  Giulio  da  Milano  dell'ordine  de  Sancto  Augustine  predicatore 
nella  città  di  Venetia  nel  tempio  de  S....  in  octavo...  »  (24). 

Ancora:  è  quasi  sicuramente  la  prima  parte  delle  prediche  quella 
sequestrata  in  un  deposito  insieme  ad  altri  testi  proibiti  (Lutero,  Bi- 
bliander,  Osiander,  ecc.)  nel  luglio  1548  e  appartenenti  tutti  ad  Antonio 
Brucioli:  non  c'è  solo  da  notare  che  non  si  specifica  «  seconda  parte  », 
ma  anche  il  dato  oggettivo  dell'indicazione  Prediche  di  fra  Julio  (men- 
tre il  termine  «  fra  »  non  compare  sul  frontespizio  della  seconda  par- 
te) (25).  Il  fatto  di  questo  ritrovamento  tra  i  libri  del  Brucioli,  insieme 
ad  altri  testi  che  potevano  essere  attribuiti  ancora  al  Della  Rovere,  e  si- 
curamente stampati  dai  fratelli  del  Brucioli,  mi  aveva  indotto  in  un 
precedente  intervento  ad  ipotizzare  che  la  prima  parte  delle  prediche 
fosse  uscita  appunto  per  i  tipi  di  questi  editori  veneziani  (26):  il  ritro- 
vamento del  quale  ci  stiamo  occupando  ci  permetterà  di  approfondire 
e  risolvere  anche  questo  quesito. 

Per  la  data  e  il  luogo  di  pubblicazione  delle  Prediche  una  testimo- 
nianza da  prendere  seriamente  in  considerazione  è  poi  quella  del  Ges- 
ner,  ritrovata  qualche  anno  fa  da  Ernst  Ronsdorf  (27).  Praticamente  da 
sempre  era  noto  quanto  si  legge  neW Appendix  della  Bibliotheca  del 
grande  bibliografo  zurighese  a  proposito  delle  Prediche  del  Della  Ro- 

(23)  L'elenco  dei  libri  sequestrati  nel  novembre  1549  si  trova  in  Arch,  di  Stato, 
Venezia,  S.  Uffizio,  b.  7,  cc.n.n.  ed  è  stato  pubblicato  per  la  prima  volta  da  H.  F. 
Brown,  The  Venetian  Printing  Press,  London  1891,  pp.  115-117;  è  stato  ripubbli- 
cato da  L.  Perini,  Ancora  sul  libraio  tipografo  Pietro  Perna  e  su  alcune  figure  di 
eretici  italiani  in  rapporto  con  lui  negli  anni  1549-1555,  in  «  Nuova  rivista  storica  », 
LI,  1967,  pp.  392-394,  ma  questo  studioso,  oltre  a  non  identificare  lo  scrittore  della 
prima  parte  delle  Prediche  di  «maestro  Julio  »  (p.  393  e  n.  17),  non  ha  segnalato 
che  si  trattava  di  due  diverse  'biblioteche'.  Sulla  questione  vedi  comunque  U.  Roz- 
zo, Incontri  di  Giulio  da  Milano:  Ortensio  Landò,  in  B.S.S.V.,  n.  140,  1976,  p.  105, 
n.  143. 

(24)  Arch,  di  Stato,  Venezia,  S.  Uffizio,  b.  6,  fase.  «  Clozio  fra  Bonaventura  », 
c.  llr.  Devo  anche  questa  segnalazione  alla  cortesia  dell'amico  Andrea  Del  Col. 

(25)  Cfr.  Arch,  di  Stato,  Venezia,  S.  Uffizio,  h.  13,  fase.  «  Contra  Antonium  Bru- 
çulli  »,  f.  2r.  Vedi  anche  G.  Sforza,  Riflessi  della  Controriforma  nella  Repubblica 
di  Venezia,  in  «  Arch.  Stor.  Italiano  »,  XCIII,  1935,  pp.  203  sgg.;  G.  Spini,  Tra  Rina- 
scimento e  Riforma.  Antonio  Brucioli,  Firenze,  La  Nuova  Italia,  1940,  pp.  99-102- 

(26)  U.  Rozzo,  Sugli  scritti  di  Giulio  da  Milano  cit.,  p.  78. 

(27)  E.  Ronsdorf,  Nuove  opere  sconosciute  cit.,  p.  59  e  n.  20. 
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vere:  «  Julius  Mediolanensis,  edidit  sermones  italicos,  quos  quadrage- 
simales  vocat,  impressos  Basileae  »  (28)  ,ma  più  preciso  e  rilevante  ri- 
sulta il  riferimento  contenuto  nelle  Partitiones  theoìogicae  del  1549, 
dove  si  afferma  che  i  sermoni  quaresimali  di  Giulio  vennero  stampati 
«  Basileae  intra  biennium  proximum  »  (29):  dunque  intorno  al  1547  a 
Basilea. 

A  questo  punto  possiamo  cominciare  a  limitare  l'ampiezza  delle  no- 
stre incertezze:  dunque  entrambi  i  volumi  sono  stati  editi  certamente 
prima  dell'ottobre  1547,  quasi  sicuramente  da  due  tipografie  diverse, 
come  dimostrano  anche  a  prima  vista  i  caratteri  tipografici  (la  prima 
parte  è  stampata,  tra  l'altro,  in  un  piccolo  romano,  la  seconda  in  un 
elegante  corsivo)  e  ad  una  certa  distanza  di  tempo  tra  loro,  come  lascia 
intendere  la  diversa  intitolazione  dei  due  frontespizi.  Il  che  pone  però 
altre  questioni. 

Ad  una  data  di  stampa  posteriore  al  1545  e  ad  una  pubblicazione 
svizzera  della  I  parte  delle  Prediche  sembrerebbe  infatti  opporsi  il  fat- 
to, come  già  facevo  rilevare  nel  1973  sulla  base  del  titolo  riportato  dal- 
l'Argelati  (il  quale  ancora  una  volta  si  è  dimostrato  però  di  assoluta 
affidabilità),  che  l'autore  sul  frontespizio  si  presenti  come  «  reverendo 
padre  maestro  Giulio  da  Milano  dell'Ordine  di  S.  Agostino  »  e  notavo 
che  «  una  tale  intitolazione  appare  assurda  e  blasfema  per  un  pastore 
riformato  »  (30).  Questa  'presentazione'  non  si  giustificherebbe  poi 
neanche  a  motivo  di  una  mimetizzazione  per  una  più  facile  penetrazio- 
ne in  territorio  italiano,  perché  il  nome  corrispondeva  ad  un  personag- 
gio reale  e  ben  noto:  che  era  stato  condannato  dall'Inquisizione  di  Ve- 
nezia, era  stato  espulso  dall'Ordine,  era  fuggito  dal  carcere  e,  se  l'edi- 
zione fosse  posteriore  al  1546,  doveva  ormai  essere  ampiamente  noto, 
negli  ambienti  interessati  ed  attenti  a  questi  fatti,  come  pastore  rifor- 
mato. Ma  soprattutto  mi  risultava  difficile  accettare  che  lo  stesso  Giu- 
lio, dopo  la  sua  uscita  dall'Italia  e  con  la  possibilità  di  proclamare  senza 
remore  la  sua  fede,  avesse  voluto,  fosse  pure  a  scopo  propagandistico, 
«  essere  chiamato  maestro  »  ed  essere  riconosciuto  come  componente 
di  un  «  ordine  religioso  »:  esattamente  l'opposto  di  quello  che  farà,  im- 
mediatamente dopo  la  fuga,  come  richiamato  già  in  precedenza.  Ber- 
nardino Ochino,  che  del  suo  Ordine  era  stato  addirittura  Generale  (31). 
A  conferma  parziale  della  valutazione  notiamo  comunque  che  sul  fron- 
tespizio della  seconda  parte  della  Prediche  compare  come  autore  solo 
un  «  M.  Giulio  da  Milano  »:  che  non  è  neanche  un  «  maestro  »  per  este- 
so e  potrebbe  quasi  essere  letto  come  «  messere  »  (32),  come  appunto 

(28)  Nella  Bibliotheca  Universalis  che  esce  a  Zurigo  nel  1545  non  si  parla  an- 
cora di  Giulio  da  Milano,  invece  nell'Epitome  Bibliothecae  C.  Gesneri,  liguri  1555. 
c.  115v  e  nelV Appendix  Bibliothecae,  Tiguri  1555,  c.  74r  si  legge  l'annotazione  so- 
pra riportata. 

(29)  C.  Gesner,  Partitiones  theoìogicae  Pandectarum  universalium...  liber  ulti- 
mus,  Tiguri  1549,  c.  30r  (cit.  in  E.  Ronsdorf,  loc.  cit.) 

(30)  U.  Rozzo,  Sugli  scritti  di  Giulio  da  Milano  cit.,  p.  77. 

(31)  Art.  cit.,  p.  77  e  n.  43. 

(32)  Per  la  verità  la  dedica  ai  lettori  anche  di  questa  seconda  parte  è  firmata 
da  «  Maestro  Giulio  ».  Un  certo  «  crescendo  riduttivo  »  trova  per  altro  la  sua  con- 
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farà  il  Vergerio  nel  suo  commento  all'Indice  Della  Casa  (33).  Questo 
frontespizio  della  prima  parte  comunque  esiste  e  per  quanto  abbiamo 
potuto  ricostruire  sembra  sicuro  che  si  tratti  proprio  di  un'edizione  di 
Basilea,  dovuta  precisamente  al  tipografo  Heinrich  Petri. 

Basandoci  sulle  lettere  silografiche  che  si  incontrano  nel  suddetto 
volumetto  ci  è  stato  possibile  ritrovarne  copia  in  altre  edizioni  sicure 
del  Petri  e  anche  in  anni  abbastanza  distanti  dalla  probabile  epoca  di 
stampa  della  prima  parte  della  Prediche.  Le  lettere  silografiche  delle 
Prediche  sono  di  2  cm.  x  2,  con  uno  sfondo  di  foglie  e  animali;  ne  ab- 
biamo trovato  traccia  in  volumi  del  Petri  del  1551  e  del  1578  (34).  Ag- 
giungiamo subito  che  non  siamo  stati  così  fortunati  per  la  seconda  par- 
te, che,  comunque,  per  tutte  le  ragioni  accennate,  deve  essere  conside- 
rata anch'essa  un'edizione  svizzera  e  molto  probabilmente  di  Basilea, 
anche  perché  l'indicazione  di  Gesner  si  riferisce  ad  un  volume  di  poco 
precedente  al  momento  in  cui  il  bibliografo  stava  scrivendo.  Certo  non 
si  tratta  di  un'edizione  di  Poschiavo,  anche  se  la  dedica  della  seconda 
parte  è  firmata  da  questa  località,  perché  i  torchi  di  Dolfino  Landolfi 
vengono  impiantati  in  paese  solo  alla  fine  del  1547  (e  cominceranno  a 
funzionare  con  la  debita  autorizzazione  solo  nel  gennaio  1549)  (35),  men- 
tre i  tipi  del  Landolfi  e  le  sue  lettere  silografiche  non  corrispondono  a 
quelli  del  volume  di  Giulio. 

Ma  vediamo  cosa  si  legge  nelle  due  dediche. 

Dalla  dedica  di  «  Maestro  Giulio  da  Milano  a  li  Christiani  lettori  » 
premessa  alla  prima  parte  delle  Prediche  (36),  apprendiamo  che  il  «  pre- 
sente libro  »  può  dare  testimonianza  dell'ardore  col  quale  l'autore  era 
sceso  in  campo  a  Venezia  per  «  insegnare  quegli  principi]  de  Theologia 
per  i  quali  si  conosce  Giesù  Christo...  »;  il  libro,  del  resto. 


ferma  nella  prima  edizione  della  Esortatione  al  martirio  del  1549,  che  risulta  opera 
di  «  Giulio  da  Milano  »  (cfr.  E.  Ronsdorf,  ari.  cit.,  pp.  55-56). 

(33)  P.  P.  Vergerio,  Il  Catalogo  de  libri,  li  quali  nuovamente  nel  mese  di  mag- 
gio nell'anno  presente  MDXLVIIII  sono  stati  condannati  et  scomunicati  per  here- 
tici...,  s.n.t.,  carta  c.  5r. 

(34)  Anche  senza  un'indagine  ampia  e  analitica,  mi  è  bastato  confrontare  al- 
cuni volumi  del  Petri  presenti  nella  Biblioteca  di  Tortona  per  trovare  le  lettere  in 
questione.  La  Q  della  p.  1  della  I  parte  delle  Prediche  la  ritroviamo  a  p.  209  delle 
'storie'  di  Diodoro  Siculo,  stampate  dalla  tipografia  Petri  nel  1578;  la  A  di  p.  197 
delle  Prediche  ricompare  con  silografia  capovolta  in  Albohazen  Haly  (Petri,  1551) 
a  p.  352;  mentre  la  I  di  Albohazen  (p.  1)  è  praticamente  identica,  sempre  però  ca- 
povolta, a  quella  che  si  trova  alla  p.  183  delle  Prediche.  Si  tratta  dunque  di  una 
serie  alfabetica  rifatta  quasi  identica  alla  precedente  e  riutilizzata  dall'editore  an- 
cora per  molti  anni. 

(35)  Sulla  tipografia  di  Poschiavo  vedi  R.  Bornatico,  L'arte  tipografica  nelle  Tre 
Leghe  (1547-1803)  e  nei  Grigioni  {1803-1975),  Coirà  1976,  pp.  39-54.  Vedi  anche  la  bi- 
bliografia indicata  in  A.  Pastore,  Nella  Valtellina  del  tardo  Cinquecento:  fede,  cul- 
tura, società,  Milano  1975,  pp.  122-126. 

(36)  LA  PRIMA  PARTE/DE  LE  PREDICHE  DEL  Reueren.  Padre  Maestro 
Giù- f Ho  da  Milano,  dell'Ordine  di  S. /Agostino,  predicate  ne  la  Cit/tà  di  Vinetia, 
nel  Tem/pio  di  S.  Casciano  del/M.D.XLL/  (piti  sotto)  Psal.  I17./Lapidem  quem 
reprobauerunt  aedificantes,  hic  factus  est  in  caput  anguli.  mm.  134  x  85,  car. 
rem.  e  cors.,  iniz.  sii.,  pp.  427,  [1]. 
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«  non  è  altro  che  una  semplice  (et  posso  dire)  roza  instruttione  de  principali 
articoli  del  Christianesimo  Et  benché  il  mio  predicare  sia  stato  biasmato  et  di 
continovo  sia  biastemato  da  gli  nemici  di  Giesù  Christo,  non  di  meno  sono  certo 
di  non  bavere  ingannato  persona  perché  mai  predicai  dottrina  humana  ». 

Giulio  ha  predicato  il  Vangelo  secondo  l'insegnamento  dello  Spi- 
rito Santo  che  ha  parlato  per  mezzo  dei  santi  apostoli  e  dei  profeti  e 
nel  far  questo  si  è  valso  degli  scritti  di  Giovanni  Crisostomo,  Agostino, 
Cipriano  e  di  tanti  altri  padri  mai  messi  in  dubbio  dalla  chiesa. 

«  Per  questa  causa  adunque  lietamente  riceverete  questo  primo  libro,  non 
come  cosa  nuova  et  sospetta,  ma  come  dottrina  già  prima  detta  da  altri  et  da  me 
ragunata  insieme  per  profitto  della  chiesa.  Non  voglio  già  negare  (et  sia  detto  a 
laude  del  Signore)  di  non  bavere  anch'io  ricevuta  qualche  particolare  rivelatione 
dallo  Spirito  Santo,  il  quale  elegge  le  persone  vili  per  confondere  quelli  che  sono 
al  mondo  di  grande  stima.  Però  ritrovarete  in  questo  libro  molti  luoghi  sacri,  forsi 
non  prima  esposti,  con  quella  simplicità  che  ho  esposto  io.  Né  vi  dico  queste  cose 
perché  vi  habbiate  da  gloriare  ne  gi'huomini;  ogniuno  è  obligato  di  servire  alla 
chiesa  in  uso  de  la  quale  sudano  et  si  affaticano  tutti  i  fedeli,  sia  Paolo  o  Pietro 
o  Cipriano  o  Agostino;  ogni  cosa  è  de  la  chiesa,  la  chiesa  è  dì  Giesù  Christo  et 
Christo  è  di  Iddio  ». 

Giulio  poi  precisa  che  manda  in  luce  questo  primo  libro: 

«  non  solo  per  le  cause  ne  l'altra  pistola  allegate,  ma  anchora  per  essere 
constretto  da  prieghi  de  gl'amici  italiani,  li  quali  hanno  carestia  de  la  pioggia  del 
Signore.  Et  havevo  determinato  prima  che  io  mi  movesse  a  scrivere  questa  ope- 
retta di  starmene  in  queste  diserte  spilonche,  dove  bora  mi  ritrovo,  senza  dare 
altra  notitia  al  mondo  di  me.  Et  al  modo  di  Helia  in  questi  boscarecci  luoghi  con 
pochi  lodare  et  sacrificare  al  vero  Iddio  di  Israel  in  povertà,  più  presto  che  segui- 
tare la  gran  turba  de  sacrificatori  di  Baal  per  vivere  ne  le  delitie  et  nel  favore 
de  la  dishonesta  lezabele;  non  di  meno  l'honore  del  mio  Signore,  accompagnato 
da  la  carità  del  prossimo,  me  hanno  fatto  rinfrescare  la  mia  memoria,  con  scri- 
vere queste  poche  prediche. 

Pregovi  adunque  che  le  riceviate  con  quella  sincerità  di  cuore  con  la  quale 
vi  sono  offerite.  A  Dio,  da  l'heremo  »  (37). 

Dunque  in  questa  dedica  si  parla  di  «  primo  libro  »  (a  cui  deve  se- 
guirne naturalmente  un  secondo)  e  si  accenna  anche  alle  motivazioni 
di  questa  stampa  «  ne  l'altra  pistola  allegate  »  (quale  epistola?  parreb- 
be quella  della  seconda  parte  delle  Prediche).  Dunque:  Giulio  è  in  un 
eremo,  in  luoghi  solitari,  vive  in  spelonche;  diremmo:  è  fuori  d'Italia 
in  condizioni  di  grave  disagio  e  si  sente  'in  esilio'  non  avendo  ancora 
trovato  una  sua  collocazione  'professionale',  per  così  dire,  e  psicolo- 
gica. Comunque  i  lettori  accolgano  con  fiducia  le  prediche,  che  conten- 
gono la  buona  dottrina.  Ed  ecco  allora  cosa  leggiamo  nella  dedicatoria 
del  secondo  volume  dei  sermoni  di  Giulio  da  Milano  (38). 

Intanto  è  indirizzata  da  «  Maestro  Giulio  a  li  lettori  »  e  inizia  con 
un  brano  di  questo  tenore: 


(37)  Op.  cit..  pp.  14. 

(38)  LA  SE-/CONDA  PAR-/TE  DE  LE  PREDICHE,  /  DI  M.  GIVLIO  DA  MI- 
LANO, PREDI-/cate  in  Vinetia,  nel  tempio  di  San/  Casciano,  ne  l'anno  del/M.D. 
XXXXI./  (più  sotto:  )  Lapidem  quem  reprobauerunt  aedi/ficantes,  hic  factus  est 
in  caput  anguli./SAL.  117. 

mm.  156x102,  car.  cors,  e  rom.,  iniz.  sii.,  pp.  [6],  641,  [9]. 
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«  Costretto  da  frategli  et  quasi  contro  d'ogni  mia  voglia  si  mandò  in  luce 
la  prima  parte  di  quelle  prediche,  le  quali  già  predicai  in  Vinetia.  E  se  io  mi  fossi 
accostato  al  carnai  consiglio  de  la  ragione  humana  averci  sospeso  l'organo  mio 
ne  salici  di  Babilonia,  per  vivermene  al  mormorio  de  l'ombrose  acque  di  quella 
Sipiritual  prigionia,  la  quale  di  morbidezze  e  de  carnali  commodi  di  gran  lunga 
trapassa  tutte  le  delicie  del  mondo.  Ma  doppo  che  il  Signore  per  sua  misericordia 
mi  districò  da  un  tanto  laccio  ero  di  nuovo  consigliato  da  molti  altri...  [di  pub- 
blicare le  prediche].  Et  qualche  giorno  sono  stato  sospeso  sopra  ciò...  [finalmente] 
pigliai  ardire  anch'io  di  confessare  in  iscritto  quella  verità  la  quale  già  in  voce 
in  Italia  predicai...  »;  allora  Giulio  —  superata  anche  la  tentazione  dell'inutilità 
della  sua  fatica  —  finisce  per  accondiscendere  «  ...a  prieghi  de  frategli  italiani... 
[per]  giovare  a  la  derelitta  nostra  Italia  ». 

La  dedica  è  scritta  da  Poschiavo  (39). 

Ora  si  tratta  di  accordare  le  due  dedicatorie  e  cercare  di  interpre- 
tare correttamente  i  molti  passi  interessanti,  ma  spesso  abbastanza  si- 
billini, che  abbiamo  riportato. 

Sulla  base  di  quanto  letto,  diremmo  che  non  si  può  andare  molto 
oltre  il  1544,  per  la  prima  parte,  anche  perché  non  avrebbe  avuto  lo 
stesso  senso  pubblicare  prediche  come  queste  parecchio  tempo  dopo 
che  erano  state  pronunziate:  «  i  fratelli  »  che  insistevano  per  la  stampa 
erano  certamente  quelli  che  le  avevano  ascoltate.  Del  resto  lo  stile  par- 
ticolare di  questi  testi,  scevro  di  polemiche  aperte  c  clamorose,  di  at- 
tacchi diretti  a  Roma  o  di  negazioni  evidenti  e  conclamate  di  qualche 
punto  di  dottrina  (come  cercheremo  di  documentare,  sia  pure  in  breve, 
nella  seconda  parte  di  questo  intervento),  mentre  ci  assicura  della  50- 
stanziale  coerenza  del  testo  a  stampa  con  la  parola  predicata,  ci  induce 
anche  ad  avvicinare  abbastanza  la  data  di  stampa  al  tempo  dell'effet- 
tiva predicazione. 

Ma  allora,  accettando  la  pubblicazione  al  1543  delle  Opere  di  Sa- 
vonese (40),  cioè  di  testi  già  fortemente  polemici  (verso  la  chiesa  di  Ro- 
ma) e  «  ardenti  »  (come  dice  Vergerlo  nel  luogo  citato)  che  escono  sotto 
pseudonimo,  come  si  spiega  la  successiva  stampa  delle  Prediche  — 
molto  più  pacate  —  sotto  il  vero  nome  dell'atitore  e  con  tutte  le  indi- 
cazioni «  religiose  »  del  caso? 

Evidentemente,  se  la  prima  parte  delle  Prediche  non  precede  le 
Opere  di  Savonese,  ma  è  posteriore,  certo  di  poco,  a  mio  avviso  l'unica 
spiegazione  possibile  della  pubblicazione  di  un  tale  testo  è  da  ricercare 
solo  in  un  ultimo,  sicuramente  fuori  tempo,  tentativo  di  'riabilitarsi'  o 
almeno  di  trovare  ancora  uno  spazio  all'interno  del  «  riformismo  cat- 
tolico ».  Questo  errore  di  prospettiva  mi  pare  trovi  una  qualche  giusti- 
ficazione nella  vicenda  personale  del  Della  Rovere,  che,  dalla  prima- 
vera del  1541  alla  primavera  del  1543  (si  badi  agli  anni),  era  rimasto 


(39)  Op.  cit.,  ce.  a  Iv-a  2v. 

(40)  Le  Opere  Christiane  et  catholiche  di  messere  Hieronymo  Savonese,  usci- 
rono con  la  data  del  22  novembre  1543  e  la  precisazione  del  nome  dei  fratelli  Mer- 
lino, stampatori  in  Ginevra:  se  anche  il  nome  dei  Merlino  è  sconosciuto  (e  quasi 
sicuramente  inventato),  non  mi  pare  il  caso  di  dubitare  dell'indicazione  cronolo- 
gica, anche  perché  non  abbiamo  notizia  di  eventuali  falsificazioni  di  anni  di  stam- 
pa per  opere  di  questo  periodo  e  di  questo  genere;  e  del  resto  ne  rimarrebbe  in- 
comprensibile lo  scopo. 
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chiuso  in  carcere,  perdendo  nella  sostanza  il  contatto  con  una  realtà 
in  rapido  movimento,  mentre  proprio  in  questo  biennio  si  assisteva  alla 
crisi  definitiva  ed  irreversibile  dell'evangelismo  o  riformismo  cattolico. 
A  maggior  ragione  comunque  le  Prediche  non  possono  essere  uscite 
molto  tempo  dopo  la  fuga  di  Giulio  dal  carcere,  molto  dopo  il  1543, 
perché  ormai  la  situazione  parlava  da  sola. 

Certo,  nella  dedica  della  seconda  parte  è  evidente,  mi  pare,  il  rap- 
porto particolare  con  i  «  fratelli  italiani  »  e  la  «  derelitta  Italia  »,  di  chi 
si  trova  all'estero  da  qualche  tempo  e  sente  la  patria  d'origine  ormai 
come  una  realtà  «  esterna  ».  Anche  perché,  mentre  al  momento  della 
pubblicazione  della  prima  parte  delle  Prediche  viveva  (o  gli  sembrava 
di  vivere)  nelle  spelonche,  ora  la  posizione  personale  è  senz'altro  cam- 
biata in  meglio  e,  dopo  il  primo  smarrimento  e  scoramento  prodotto 
dalla  situazione  e  dall'ambiente  nuovo  nel  quale  si  è  venuto  a  trovare, 
ha  saputo  ottenere  (o  sta  per  ottenere)  una  nuova  e  soddisfacente  si- 
stemazione (il  pastorato,  appunto). 

Prima  di  vedere  cosa  e  come  predicava  Giulio  da  Milano  e  di  porci 
il  problema  della  rispondenza  o  meno  del  testo  scritto  rispetto  al  ver- 
bo predicato,  cerchiamo  di  sintetizzare  qualche  indicazione  sul  tipo  di 
predicazione  che  veniva  proclamata  dai  pulpiti  nei  primi  decenni  del 
Cinquecento,  per  cercare  di  inquadrare  teologicamente  e  storicamente 
le  omelie  del  nostro  eremitano. 

Intanto  dobbiamo  premettere  che,  come  dimostra  anche  la  ricca 
bibliografia  di  Carlo  Delcomo,  intitolata  Rassegna  di  studi  sidla  predi- 
cazione medioevale  e  umanistica  (1970-1980),  è  stato  soprattutto  in  que- 
sti ultimi  anni  che  si  è  risvegliato  un  nuovo  interesse  di  studio  e  di  ri- 
cerca per  questo  genere  della  pastorale  (41);  per  quanto  riguarda  in 
particolare  il  secolo  XVI,  di  rilievo  risultano  gli  interventi  di  Roberto 
Rusconi  e  appunto  sulla  scorta  del  saggio  del  Rusconi  dal  titolo  Predi- 
catori e  predicazione  (42),  apparso  nel  IV  volume  degli  «  Annali  Einau- 
di »,  cerchiamo  di  definire  alcune  coordinate  del  nostro  argomento. 

Alcuni  anni  fa  Pio  Paschini  sintetizzava  in  questo  modo  la  situa- 
zione dell'oratoria  sacra  nei  primi  decenni  del  Cinquecento  e  i  diversi 
problemi  che  si  presentavano  all'autorità  ecclesiastica: 

«  Quello  di  trattare  nella  predicazione  di  argomenti  sottili  e  discusse  tesi 
teologiche,  polemizzando,  talora  acremente,  contro  gli  avversari,  era  purtroppo 
un  metodo  che  ormai  durava  da  secoli;  esso  offriva  occasione  di  dimostrare  più 
che  lo  zelo  di  ammaestrare  e  correggere  gli  ascoltatori,  la  preoccupazione  di  met- 
tere in  luce  la  valentia  dell'oratore  e  far  valere  le  tesi  preferite  della  scuola  cui 
apparteneva.  Il  predicare  discorsivo  ed  appassionato  ch'era  stato  proprio  di  san 
Bernardino  da  Siena  e  del  Savonarola,  circondava  allora  di  grande  ammirazione 
rOchino  e  incontrava  molto  favore  negli  uditori  in  confronto  delle  secchezze  più 
o  meno  argute  dei  seguaci  della  vecchia  maniera  e  serviva  molto  bene  ai  pro 


(41)  C.  Delcorno,  art.  cit.,  in  «Lettere  italiane»,  XXXIII.  1981,  pp.  235-276. 

(42)  R.  Rusconi,  Predicatori  e  predicazione  {secoli  IX-XVIII),  in  Storia  d'Ita- 
lia, Einaudi,  Atmali,  IV,  Intellettuali  e  potere,  Torino  1981,  pp.  986-1005;  del  Rusco- 
ni si  veda  anche  Predicazione  e  vita  religiosa  nella  società  italiana  da  Carlo  Ma- 
gno alla  Controriforma,  Torino  1981,  in  particolare  la  «  quarta  sezione  »,  pp. 
201-336. 
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pagatori  delle  nuove  dottrine,  che  avevano  campo  di  proporle  in  tono  mistico 
e  patetico  »  (43). 

Relativamente  alla  conclusione  diciamo  subito  che  il  'modo  pate- 
tico' non  si  attaglia  certo  alla  predicazione  del  Della  Rovere  che,  come 
vedremo  meglio  più  avanti,  risulta  sapientemente  e  razionalmente  ar- 
gomentata; invece  non  ci  è  possibile,  né  qui,  né  più  avanti,  affrontare 
il  tema,  complesso,  e  non  solo  relativamente  al  Della  Rovere,  dell'in- 
fluenza o  meno  dell'oratoria  savonaroliana  sulla  predicazione  dei  'no- 
vatori' del  secolo  XVI;  osserviamo  però  che  tra  le  opere  sequestrate  a 
Giulio,  a  Venezia,  al  momento  del  suo  arresto,  vi  era  anche  un  volume 
di  «  Prediche  del  Savonarola  »  insieme  al  De  ratione  concionandi  di 
Erasmo  (44). 

E'  comunque  ben  noto  il  ritratto  che  del  tipico  oratore  scolastico 
del  suo  tempo  ci  ha  lasciato  Pietro  Bembo:  «  Che  ci  ho  a  far  io?  Mai 
non  s'ode  che  garrire  il  dottor  Sottile  contro  il  dottor  Angelico,  poi  ve- 
nirsene Aristotele  per  terzo  e  terminare  la  questione  proposta  »  (45), 
mentre  ben  diversa  si  presentava  proprio  ad  un  attento  e  acuto  ascolta- 
tore come  il  Bembo  la  predicazione  dell'Ochino,  nel  suo  linguaggio  che, 
come  sintetizzava  il  Cantimori,  era  «  semplice,  diretto,  non  popolare- 
sco, ma  né  aulico,  né  dotto,  che  fa  appello  non  a  profezie  o  dogmi  o  vi- 
sioni, ma  all'angoscia,  all'inquietudine  personale  e  alla  riflessione  ra- 
gionata del  singolo  credente  »  (46).  E'  a  questo  tipo  di  oratoria  che  si 
può  avvicinare  quella  del  Della  Rovere  e  già  in  altre  ricerche  abbiamo 
del  resto  messo  in  evidenza  i  probabili  legami,  dottrinali  e  personali, 
tra  l'eremitano  e  il  cappuccino  (del  quale  ultimo  Giulio  sarebbe  stato 
addirittura  uno  dei  'corruttori')  (47). 

Ora,  relativamente  alla  predicazione  dei  primi  decenni  del  Cinque- 
cento, secondo  lo  schema  proposto  da  Roberto  Rusconi,  si  evidenziano 
tre  posizioni  fondamentali:  quella  deWagostinismo  radicale,  rappre- 
sentata ad  esempio  dai  quaresimali  tenuti  rispettivamente  ad  Asti  nel 
1532  da  Agostino  Mainardi  e  a  Siena  nel  1537  da  Agostino  Museo;  quel- 
la dell'evangelismo,  che  secondo  l'atteggiamento  di  fondo  del  'movi- 
mento' indicato  sotto  tale  nome,  pensa  che  i  difficilia  fidei  non  debbano 
essere  diffusi  tra  il  popolo  (Badia,  Contarini,  Giberti);  quella  dei  co- 
siddetti tradizionalisti,  che  sono  poi  anche  gli  'scolastici'  (Aleandro, 
Carafa  ecc.)  (48). 

Naturalmente  la  discriminante  di  fondo  tra  le  tre  (o  due)  categorie 
di  predicatori  è  costituita  dalla  Scrittura,  dalla  'riscoperta'  e  dall'uso 
della  Scrittura  nella  predicazione,  rispetto  alle  diatribe  scolastiche,  alle 

(43)  P.  Paschini,  Venezia  e  l'Inquisizione  romana  da  Giulio  HI  a  Pio  V,  Pa- 
dova 1959,  p.  13. 

(44)  L'elenco  dei  libri,  che  fa  parte  del  «  Titulus  inquisitionis  »,  si  trova  tra 
le  carte  non  numerate  del  processo  veneziano  del  Della  Rovere;  si  veda  la  nota  3. 

(45)  Cfr.  C.  Cantù,  Gli  eretici  d'Italia,  II,  Torino  1866,  p.  32. 

(46)  D.  Cantimori,  Le  idee  religiose  del  Cinquecento,  in  Storia  della  Lettera- 
tura Italiana,  VI,  //  Seicento,  Milano  1967,  p.  27. 

(47)  Cfr.  U.  Rozzo,  Nuovi  contributi  su  Bernardino  Ochino,  in  B.S.S.V.,  n.  146, 
1979,  pp.  59-62. 

(48)  R.  Rusconi,  Predicatori  e  predicazione  cit.,  pp.  988-990. 
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«  reprensioni  »  degli  esortatori  di  penitenza  o  all'esposizione  dei  'casi 
esemplari'.  Mentre  l'ormai  definitiva  e  completa  scelta  del  volgare,  an- 
che per  la  diffusione  a  stampa  di  quell'insegnamento,  è  chiaro  indice 
(anche  se  non  sufficiente  -  come  logico)  dell'appartenenza  del  predica- 
tore al  movimento  di  rinnovamento  teologico. 

Non  è  certamente  un  caso  che  Vagostinismo  radicale  (lasciando 
per  ora  da  parte  la  questione  se  e  quanto  il  'rinnovamento  teologico' 
sia  riducibile  ad  una  lettura  radicale  di  S.  Agostino  «  ben  all'interno 
dell'ortodossia  cattolica  »,  come  appunto  vorrebbe  il  Rusconi  )  (49), 
nella  predicazione  cinquecentesca  sia  rappresentato  —  in  questo  sche- 
ma —  dai  nomi  di  due  eremitani,  Mainardi  e  Museo,  così  come  non  è 
un  caso  che  Giulio  Della  Rovere  sia  legato  a  questi  confratelli  da  mol- 
teplici e  profondi  rapporti  (50).  Non  per  nulla  del  resto  il  decennio  del- 
la cosiddetta  libertà  di  parola  (sia  pure  relativa)  che  si  apre  nell'am- 
biente religioso  italiano  con  la  predicazione  astigiana  del  Mainardi  nel 
1532  si  chiuderà  nel  1541-42  con  il  processo  al  Della  Rovere,  la  fuga  di 
Mainardi  e  l'appena  successiva  fuga  di  Ochino  e  Vermigli.  La  neonata 
Inquisizione  avrà,  del  resto,  nella  predicazione  uno  dei  suoi  terreni  di 
lavoro  privilegiati,  nel  tentativo  difficile,  ma  alla  fine  vittorioso,  di  giun- 
gere ad  esercitare  sulla  stessa  un  ferreo  controllo:  ben  presto  gli  in- 
quisitori individueranno  proprio  nella  stampa  e  nell'oratoria  sacra  i  set- 
tori chiave  per  l'azione  di  contenimento  delle  'idee  d'Oltralpe'  (51). 

Anzi,  a  questo  proposito  dobbiamo  riprendere  alcune  considera 
zioni  avanzate  in  modo  più  o  meno  consapevole  in  precedenti  interven- 
ti, quando  notavamo  che  il  1537  fu  un  anno  particolarmente  travaglia- 
to per  l'ordine  eremitano  (oltre  alla  predicazione  di  Agostino  Museo  a 
Siena,  vi  furono  i  quaresimali  apertamente  o  velatamente  'protestanti'  di 
Ambrogio  Cavalli  a  Milano  e  di  Giulio  Della  Rovere  a  Tortona),  con  gra- 
vi e  clamorosi  scontri  con  i  difensori  dell'ortodossia  (52).  Cioè,  dobbia- 
mo anche  chiederci  una  buona  volta  se  all'interno  di  certi  gruppi  omo- 
genei, ad  es.  i  'novatori'  eremitani,  non  si  sia  consolidato,  oltre  ad  un 
accordo  dottrinale  di  fondo,  anche,  ad  un  certo  punto,  un  programma 
operativo,  che  appunto  nel  1537  sembra  diventare  esecutivo,  con  diver- 
si ed  articolati  interventi.  Del  resto  a  leggere,  a  riprova,  una  lettera  co- 
me quella  che  il  6  marzo  1541  fra  Eugenio  De  Mittis  scrive  da  Milano  a 
Giulio  Della  Rovere  che  si  trova  a  Venezia,  questa  impressione  sembra 
consolidarsi;  infatti  si  danno  notizie  dettagliate  non  solo  delle  predi- 
cazioni dei  confratelli  (Ambrogio  Cavalli  a  Castellazzo  Bormida,  Ago- 
stino Mainardi  in  S.  Marco  a  Milano:  e  sarà  la  sua  ultima  quaresima 
prima  della  fuga),  ma  anche  degli  esponenti  di  altri  Ordini,  che  si  muo- 
vevano in  una  stessa  direzione  (Bernardino  Ochino  predica  in  Duomo 
a  Milano,  mentre  il  conventuale  Padovano  De  Grassi  da  Barletta  pre- 

(49)  R.  Rusconi,  Predicazione  e  vita  religiosa  cit.,  p.  206. 

(50)  Per  questo  aspetto  della  questione  non  posso  che  rimandare  generica- 
mente ai  miei  articoli  già  citati  o  che  saranno  citati  nel  corso  di  queste  note. 

(51)  Cfr.  A.  Rotondò,  La  censura  ecclesiastica  e  la  cultura,  in  Storia  d'Italia 
Einaudi,  Documenti,  II,  Torino  1973,  pp.  1399  sgg. 

(52)  Cfr.  U.  Rozzo,  Vicende  inquisitoriali  dell'eremitano  Ambrogio  Cavalli 
(1537^1545),  in  «  Riv.  di  storia  e  lett.  religiosa  »,  XVI,  1980.  pp.  223-224. 
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dica  in  S.  Francesco)  (53);  e  allora  non  si  può  non  formulare  l'opinione 
di  essere  di  fronte  ad  un  «  gruppo  organizzativo  »,  che  ormai  si  pone 
questioni  di  strategia  operativa  a  più  ampio  respiro  ed  ha  coscienza  di 
essere  inserito  in  un  movimento  di  vaste  proporzioni.  L'accorgimento 
di  utilizzare  uno  o  più  «  fermo  posta  »  per  comunicare  tra  Venezia  e  Mi- 
lano è  allora  una  marginale,  ma  significativa  conferma  di  questa  che 
potremmo  quasi  definire  situazione  «  cospiratoria  ». 

E  ancora  per  la  quaresima  del  1541,  dalle  lettere  che,  da  Trieste, 

10  stesso  vescovo  della  città,  Pietro  Bonomo  e  il  medico  Ceroni  inviano 
a  Giulio  a  Venezia,  nei  mesi  di  febbraio-aprile,  ricostruiamo  almeno  in 
parte  il  vasto  ed  articolato  dispiegarsi  della  'predicazione  evangelica' 
dei  novatori  religiosi.  Il  28  febbraio  del  1541  il  vescovo  Bonomo  scrive 
a  Giulio:  «  ...vi  prego  quanto  ne  he  possibile  che  vui  insieme  cum  el 
nostro  messer  Secundo  (Curione:  n.d.r.)  vogliate  usar  ogni  studio  et 
industria  in  cercar  tutti  li  conventi  et  monasteri]  de  lì  (Venezia:  n.d.r), 
se  per  caso  vi  fusse  restato  qualche  persona  de  questa  vostra  via  evan- 
gelica... »  (54);  e  rispondendo  alle  domande  degli  inquisitori  Giulio  pre- 
cisa che  i  predicatori  che  piacciono  al  vescovo  di  Trieste  sono  quelli 
(tra  i  quali  evidentemente  pone  anche  se  stesso)  che  predicano  la  scrit- 
tura semplicemente  «  senza  questionare  »  (55).  Un'altra  lettera,  sempre 
da  Trieste  e  sempre  a  Giulio,  del  medico  vicentino  Melchiorre  Ceroni, 
in  data  7  aprile  1541,  parla  del 

«  ...buon  successo  di  questo  nostro  predicatore  sopra  la  fabrica  da  vostra 
paternità  fondata  a  gloria  di  Gesù  Christo...  »,  mentre  «  ...el  povero  Moncalvo  (56) 
a  Pirano  per  paura  ha  renegato  et  predicato  tutto  alla  scolastica,  me  intendete  ». 
E  aggiunge:  «  ...il  suo  compagno  a  Vicenza  fa  miracoli  per  la  gloria  di  Christo, 
sì  come  mi  he  scritto  da  messer  Baldasera  (Baldassarre  Altieri:  n.d.r.)...  a  Bolo- 
gna vi  è  il  Locamo  voi  sapete  chi  The...  haverei  a  caro  sapere  quanti  predicatori 
evangelici  sonno  in  Venetia  per  alegrar  questi  nostri  fratelli  de  qua...  da  Ferrara, 
dal  amico  mio,  vui  sapete,  ho  lettere  de  speranza...  »  (57). 

Del  resto  era  un  contemporaneo  attento  e  preoccupato  come  Piero 
Contarini  a  sottolineare,  in  una  lettera  del  1  maggio  1541,  che  a  Giulio 
vennero  sequestrate  diverse  «  lettere  scritteli  da  più  lochi  col  progresso 
de  questa  sua  secta  qual  chiexia  come  loro  la  chiamano...  »  e  che  «  Con- 
tengono queste  sue  lettere  li  andamenti  delli  predicatori  de  molti  loci  de 
questa  XL.ma...  ». 

La  conclusione  di  questa  febbrile  attività  predicatoria  degli  Eremi- 
tani, durata  almeno  un  quinquennio  e  ad  un  certo  punto  avvertita  come 
estremamente  pericolosa  dai  difensori  dell'ortodossia  fu  la  seguente: 

11  Della  Rovere  processato  e  incarcerato  a  Venezia;  Mainardi  in  fuga  dal- 
l'Italia; Cavalli  transfuga  più  o  meno  autorizzato  dall'Ordine  per  met- 
tersi al  servizio  del  vescovo  Centanni;  Nicolò  da  Verona  ricercato  dal 
Governatore  di  Milano  per  la  sua  predicazione  tortonese  del  1542  e  poco 

(53)  Cfr.  U.  Rozzo,  Vicende  inquisitoriali  cit.,  pp.  232-233. 

(54)  Vedi  A.  Tamaro,  Assolutismo  cit.,  p.  171. 

(55)  Processus,  f.  42v.;  G.  De  Leva,  Giulio  cit.,  p.  244. 

(56)  Si  tratta  del  noto  predicatore  conventuale  fra  Giovan  Battista  da  Mon- 
calvo, sul  quale  vedi  H.  Jedin,  Storia  del  Concilio  di  Trento,  II,  Brescia  1962. 
pp.  282,  292  in  nota. 

(57)  Cfr.  A.  Tamaro,  Assolutismo  cit ,  pp.  175-176. 
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dopo  praticamente  scomparso,  forse  fuggito  all'estero;  mentre  conhise 
sono  le  notizie  che  riguardano  Agostino  Museo,  che  nel  1542  insegna  sa- 
cre lettere  e  filosofìa  in  S.  Spirito  a  Venezia,  ma  nello  stesso  periodo 
sfugge  a  un  tentativo  di  avvelenamento  per  poi  sparire  anch'egli  dalla 
scena,  non  sappiamo  bene  per  quale  ragione  (58).  Tra  il  1541  e  il  1542 
venne  dun'~ue  disperso  e  neutralizzato  un  agguerrito  gruppo  intellettua- 
le di  teologi  eremitani  'filo-protestanti'  (sono  tutti  maestri  in  teologia 
e  avevano  ricoperto  posizioni  importanti  all'interno  dell'Ordine),  men 
tre  solo  in  parte  possiamo  ricostruire  le  punizioni  interne  all'Ordine  che 
dovettero  ridurre  al  silenzio,  talvolta  solo  momentaneo,  i  numerosi  loro 
seguaci  ed  amici. 

Più  in  particolare  e  prima  di  arrivare  a  considerare  la  gravità  di 
certi  provvedimenti  come  quelli  sopra  ricordati,  dobbiamo  richiamare 
l'attenzione  da  un  lato  sul  numero  notevole  di  predicatori  interrotti  a 
metà  della  loro  predicazione,  dall'altro  sulle  'precauzioni'  o  sulle  'furbe- 
rie' messe  in  atto  da  questi  ultimi  per  proclamare  almeno  in  parte  la 
loro  fede,  senza  incorrere  in  guai  troppo  grandi.  E  a  questo  proposito, 
come  nota  Antonio  Rotondò, 

«  ...più  che  un  campionario  delle  infinite  forme  della  dissimulazione  sottile 
con  cui  essi  si  esprimevano  dal  pergamo,  interessano  gli  effetti  che  quel  dire  e 
non  dire,  quei  discorsi  intessuti  di  ambiguità  accorte,  ebbero  sui  modi  di  sentire 
delle  gran  folle  che  accorrevano  ad  ascoltare...  Ne  nasceva  neiruditorio  una  curio- 
sità aguzza,  tutta  intenta  da  una  parte  al  vaglio  dell'ortodossia  dalla  struttura  del 
discorso  e  dalle  sue  sfumature,  e  dall'altra  alla  deduzione  del  pensiero  recondito, 

0  appena  accennato,  dalle  implicite  e  dalle  omissioni.  E  le  discussioni  tra  gli  udi- 
tori cominciavano  ben  presto  e  duravano  molto  oltre  quelle  concioni  ambigue  e 
l'esame  del  detto  e  dell'udito  avveniva  con  la  stessa  ostentazione  di  astuzia  e  di 
prontezza  di  chi,  anziché  trattare  problemi  di  coscienza,  ha  da  risolvere  una  se- 
quela di  sciarade  »  (59). 

Detto  subito  (ma  qui  sorge  il  grosso  problema  della  rispondenza 
dello  scritto  con  la  parola  predicata,  quesito  sul  quale  torneremo  più 
avanti)  che  la  predicazione  di  Giulio  a  Venezia  ci  pare  chiara  ed  espli- 
cita nelle  sue  posizioni  teologiche,  anche  se  mai  avventata,  rimane  da 
considerare  un  altro  aspetto  generale  dell'oratoria  cinquecentesca,  pri- 
ma di  entrare  nel  vivo  del  caso  specifico.  Quale  era  l'uditorio  di  questi 
novatori?  Secondo  F.  C.  Church  solo  la  predicazione  del  Vermigli  a  Na- 
poli, nel  1539/40,  pare  che  per  un  momento  abbia  scosso  l'interesse  po- 
polare; per  il  resto,  tutti  i  predicatori,  anche  il  grande  Ochino,  avevano 

1  loro  ascoltatori  nelle  classi  sociali  più  elevate  e  colte  (60).  Questo  dato 
del  resto  rientra,  per  lo  storico  americano,  nel  quadro  di  un  «  movimen- 
to »  riformatore  italiano  interpretato  come  essenzialmente  aristocrati- 


(58)  Per  le  notizie  sui  diversi  Eremitani  rinviamo  ai  nostri  articoH  in  prece- 
denza citati;  relativamente  a  Nicolò  da  Verona  si  veda  F.  Chabod,  op.  cit.,  pp.  320- 
323,  325  n.  3;  invece  per  Agostino  da  Treviso  si  consulti  la  voce  del  D.B.I.,  I,  pp. 
489491,  dovuta  a  M.  Rosa. 

(59)  A.  Rotondò,  Atteggiamenti  della  morale  italiana  del  Cinquecento.  La  pra- 
tica nicodemitica,  in  Delio  Cantimori.  Omaggio  della  «  Riv.  Stor.  Italiana  »  (ed. 
speciale  del  fase.  IV,  voi.  LXXIV,  dicembre  1967),  p  142. 

(60)  Cfr.  F.  C.  Church,  /  riformatori  italiani,  Milano  1967^,  I,  p.  36. 
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co;  anche  se  poi  diventa  problematico  valutare  in  concreto  quanto  sulla 
situazione  generale  abbia  giocato  il  dato  sociologico  della  mancanza  da 
noi  di  una  classe  media  educata  e  colta,  che  fosse  in  grado  di  recepire  e 
diffondere  le  novità,  anche  politico-sociali,  del  messaggio  religioso  dei 
Riformatori.  Però  è  piti  giusto  dire  che  anche  il  popolo  —  anzi  probabil- 
mente soprattutto  il  popolo  —  fu  l'ascoltatore  (per  il  vero  destinatario 
di  questa  predicazione  bisogna  invece  a  mio  avviso  fare  ulteriori  appro- 
fondimenti) dei  sermoni  dei  novatori  religiosi:  e  non  solo  per  la  compo- 
sizione numerica  della  società  del  tempo,  ma  perché,  da  sempre,  la  pre- 
dicazione (e  la  predicazione  in  volgare  di  cui  stiamo  parlando)  coinvolge 
ed  interessa  soprattutto  gli  strati  più  umili  dei  fedeli.  Il  fatto  è  che  nel- 
l'Italia del  Cinquecento  forse  il  messaggio  rimase  troppo  chiuso  (o  per 
deformazioni  'culturalistiche'  dei  proponenti  o  per  il  loro  timore  ecces- 
sivo di  compromettersi)  in  un  bozzolo  e  non  riuscì  a  colpire  le  'masse' 
o  comunque  a  convincerle  che  la  disputa  riguardava  direttamente  anche 
loro,  e  non  solo  in  quanto  'fedeli'.  Questa  ci  sembra  la  situazione,  e  non 
quella  che  sintetizza  con  forse  eccessiva  'durezza'  Adriano  Prosperi  là 
dove  afferma  che,  fino  al  1540  circa,  l'eresia  italiana  praticamente  visse 
su  alcuni  «  dottori  in  teologia,  membri  di  grandi  ordini  religiosi,  colpe- 
voli di  avere  contrapposto  una  religione  cristocentrica,  severa  ed  eleva- 
ta, a  una  superstizione  popolare  alimentata  da  un  clero  ignorante  e  avi- 
do e  indirizzata  verso  una  molteplicità  di  riti  e  di  divinità  »  (61). 

E  raccogliamo  a  questo  punto  qualche  sparsa  indicazione  sul  Della 
Rovere  come  predicatore.  Rispondendo  agli  Inquisitori  durante  il  suo 
primo  interrogatorio  veneziano  Giulio  spiegherà  che  non  era  sua  abitu- 
dine scrivere  le  prediche  mentre:  «  Io  piglio  sempre  la  prima  intention 
del  evangelio  et  sopra  quella  predico  et  mi  dilatto...  »  (62):  nel  senso  di 
«  sviluppo  la  trattazione  ».  Rispondendo  ad  una  domanda  relativa  a 
Trieste  il  Della  Rovere  precisa  poi  di  non  aver  dato  a  nessuno  degli 
ascoltatori  prediche  sue  o  di  altri  da  leggere;  non  esclude  però  che  qual- 
cuno possa  averle  trascritte  mentre  predicava,  ma  a  sua  insaputa  (63). 
Che  queste  trascrizioni  avvenissero  lo  sappiamo  di  sicuro  (e  che  il  Della 
Rovere  ne  fosse  all'oscuro  appare  poco  probabile),  infatti  gli  Inquisitori 
vengono  a  chiedere  spiegazioni  al  nostro  frate  della  frase  che  si  trova  in 
una  lettera  scrittagli  da  Siena,  in  data  14  marzo  1541,  dal  confratello 
fra  Paolo  da  Siena,  dove  si  leggeva  appunto:  «  quando  venne  costà  il  vo- 
stro compagno  havevo  scritto  la  predica  vostra...  »  Giulio  dà  una  rispo- 
sta interessante,  anche  se  non  risolve  il  senso  vero  della  frase  incrimi- 
nata: «  Predicando  io  in  Bologna  el  ghe  veniva  de  li  scolari,  frati  et  preti 
et  gentilhomini,  quali  scrivevano  le  mie  prediche  et  qui  in  Venetia,  sto 
Cameval  el  mi  mostrò  una  de  le  mie  prediche  de  resurrectione...  ».  Visto 


(61)  A.  Prosperi,  Intellettuali  e  Chiesa  all'inizio  dell'età  moderna,  in  Storia 
d'Italia  Einaudi,  Annali,  4,  Intellettuali  e  potere,  Torino  1981.  p.  185. 

(62)  Processus  cit.,  f.  41r.;  invece  G.  De  Leva,  Storia  documentata  di  Carlo  V 
in  correlazione  all'Italia,  ITI,  Padova  1875,  p.  371  n.  1  ;  E.  Comba,  Giulio  Della  Ro- 
vere, in  ID.,  /  nostri  Protestanti,  II,  Firenze  1897,  p.  310.  leggono  «  et  mi  diletto  ». 

(63)  Processus  cit.,  f.  44v.;  cfr.  E.  Comba,  /  nostri  Protestanti  cit.,  p.  311. 
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che  corrispondeva  a  quanto  da  lui  predicato,  Giulio  aveva  pregato  il  tra- 
scrittore di  fargliene  avere  copia  (64). 

Dunque  trascrizioni  almeno  parziali  certamente  esistevano,  ma  non 
sappiamo  se  le  abbia  utilizzate;  del  resto  al  momento  del  suo  arresto 
non  si  parla  del  sequestro  di  testi  o  appunti  di  prediche. 

Relativamente  alla  fondamentale  questione  della  corrispondenza 
tra  quanto  predicato  a  Venezia  e  quanto  troviamo  scritto  nei  due  volu- 
mi delle  Prediche,  cominciamo  intanto  a  notare  questo:  che  non  ce  bi- 
sogno di  sottolineare  in  via  di  principio  la  molto  maggiore  abitudine  a 
memorizzare  propria  degli  uomini  del  secolo  XVI,  perché  non  solo  sia- 
mo di  fronte  ad  un  predicatore,  che,  con  certezza,  'professionalmente' 
doveva  avere  una  sua  mnemotecnica,  ma  anche  ad  un  individuo  che,  il 
16  novembre  1541,  mentre  si  trova  in  carcere,  propone  al  nunzio  Andrea- 
si,  a  testimonianza  della  sua  innocenza,  di  poter  risalire  sul  pulpito  per 
ripetere  ad  verbum  tutte  le  sue  prediche  davanti  a  quelli  che  già  lo  ave- 
vano ascoltato  durante  la  quaresima;  questo  affinché  il  nunzio  ed  i  giu- 
dici potessero  effettivamente  valutare  il  suo  insegnamento  (65).  Tutto 
ciò  naturalmente  non  ci  assicura  certo  che  il  testo  che  noi  oggi  leggiamo 
sia  esattamente  quello  che  il  frate  aveva  predicato  a  S.  Cassiano,  anche 
perché,  come  fa  notare  Emilio  Comba  (66),  il  testo  della  predica  «  dei 
pellegrini  di  Emmaus  »,  che  si  trova  tra  le  carte  del  processo  veneziano 
e  che  venne  spedita  a  Giulio  da  Milano  dal  fratello  Francesco  (67),  risul- 
ta abbastanza  insignificante  rispetto  a  quelle  che  leggiamo  a  stampa:  ma 
questo  era  certamente  solo  un  abbozzo  e  molto,  naturalmente,  dipende- 
va dalla  cultura  e  dalla  capacità  dell'ascoltatore  scrivente.  Non  cono- 
scendo direttamente  la  prima  parte  delle  Prediche  e  per  giunta  confon- 
dendole con  le  Opere  di  Savonese,  il  Comba  avanzava  una  duplice  ipo- 
tesi: o  le  prediche  furono  composte  verso  la  fine  della  prigionia  e  in  que- 
sto caso  certamente,  non  esprimevano  tutto  il  pensiero  del  frate;  oppure 
furono  ideate  allora,  ma  pubblicate  dopo  che  ebbe  riconquistato  la  li- 
bertà, con  una  logica  revisione  dei  testi  (68). 

Senza  forzare  i  dati,  ma  cercando  di  leggerli  con  attenzione,  a  me 
pare  di  poter  proporre  la  valutazione  che  segue,  naturalmente  premet- 
tendo che  quasi  sicuramente  non  sarà  mai  possibile  giungere  a  conclu- 
sioni certe  e  definitive. 

Il  rapporto  molto  stretto  che  si  pone  tra  le  diverse  prediche  e  una 
successione  cronologica  di  giorni  bene  individuati,  anche  da  un  parti- 


(64)  Processus  cit.,  f.  77v. 

(65)  Lettera  tra  le  carte  del  Processus  cit.;  vedi  E.  Comba,  Giulio  da  Milano, 
in  «  La  Rivista  Cristiana  »,  XV,  1887,  p.  347.  Per  quanto  riguarda  l'abitudine  dei 
predicatori  a  memorizzare,  descrivendo  la  situazione  della  predicazione  a  Roma 
nella  quaresima  del  1539,  Ottaviano  de  Lotti  riferendosi  a  «  fra  Cornelio  »  (Musso) 
ne  ricorda  la  dottrina  e  la  «  memoria  grande,  pare  tutte  le  prediche  sue  credo 
che  sian  state  composte  da  lui  molti  mesi  sono...  »  (cfr.  E.  Solmi,  La  fuga  di  Ber- 
nardino Ochino  secondo  i  documenti  dell'  Archivio  Gonzaga  di  Mantova,  in  «  Bui- 
lettino  Senese  di  Storia  patria  »,  XV,  1908,  pp.  45-46. 

(66)  E.  Comba,  /  nostri  Protestanti  cit.,  p.  166  n.  3. 

(67)  Tra  le  carte  sparse  del  Processus  cit. 

(68)  E.  Comba,  /  nostri  Protestanti  cit.,  p.  176. 
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colare  brano  evangelico  da  commentare  (e  il  commento  naturalmente 
deve  essere  logicamente  coerente  al  brano),  ma  anche  e  soprattutto  il 
fatto  che  si  ripeta  più  volte  che  le  suddette  prediche  costituiscono  il  qua- 
resimale veneziano  del  1541,  che  certo  doveva  essere  ancora  nella  me- 
moria di  tanti  ascoltatori  —  amici  ed  avversari  —  mi  induce  a  credere 
di  avere  di  fronte  proprio  la  predicazione  di  S.  Cassiano  nel  suo  conte- 
nuto «  sostanziale  ».  Del  resto  ogni  tanto  incontriamo  intercalari  del  ti- 
po: «  come  vi  dissi  sabato  passato  »  -  «  quanto  hoggi  si  è  detto  »  -  «  de  la 
quale  beri  parlando  vi  dissi  »  -  «  de  la  quale  ne  ragionammo  beri  »  (69); 
che  non  sono  certo  state  aggiunte  per  creare  una  falsificazione  perfetta, 
ma  invece  ci  danno  il  senso  del  rapporto  profondo  tra  quaresimale  e 
scrittura.  Certo,  già  nel  1973  mi  pareva  di  poter  supporre,  che  fossero 
state  «  accentuate,  o,  almeno,  esplicitate  le  posizioni  riformate  »  (70). 

Se  le  Prediche  di  Ochino,  esposte  a  Venezia  nel  1539  e  ivi  stampate 
del  1541  (71),  sicuramente  mancano  —  e  non  solo  per  il  naturale  passag- 
gio dalla  parola  allo  scritto  —  di  qualche  accenno,  di  certe  «  ommissio- 
ni  »,  di  alcune  pause  o  di  'toni  di  voce',  che  non  erano  solo  artifici  reto- 
rici, ma  rientravano  nel  parziale  «  mascharamento  »  che  il  frate  cappuc- 
cino allora  adottava,  le  omelie  dell'eremitano  Della  Rovere,  predicate  a 
Venezia  nel  1541  e  stampate  qualche  anno  dopo,  anche  fuori  dall'Italia, 
sicuramente  aggiungono  accenni,  esplicitazioni,  soprattutto  «  chiarimen- 
ti »  anche  lessicali,  come,  per  fare  un  solo  esempio  già  segnalato  in  pre- 
cedenza, nel  momento  in  cui  si  intitola  alla  «  Cena  del  Signore  »  !a  pro- 
babile effettiva  predica  suir«  Eucarestia  »  (72). 

Del  resto  lo  stesso  predicatore  nella  dedica  della  prima  parte  ad  un 
certo  punto  espone  questa  situazione  eloquentemente:  «  Né  vi  sia  me- 
raviglia se  bora  il  mio  scrivere  è  più  libero  che  non  fu  il  predicare,  per- 
ché all'hora  mi  trasformai  con  gl'infermi  ne  la  fede  et  per  dare  del  latte 
a  fanciulli  ribattezzai  di  molti  vocaboli  et  molti  altri  ne  mutai,  perché 
havevano  in  sé  del  superstizioso  et  de  l'altiero.  Così  da  un  canto  mi  infer- 
mavo per  guadagnare  gl'infermi,  da  l'altro  canto  spiantavo  li  vocaboli 
pieni  d'hipocrisia,  per  non  confirmare  gl'errori  con  la  predicazione  de 
l'Evangelio.  Le  qual  cose  meglio  conoscerete,  che  io  non  scrivo,  leggendo 
il  presente  libro...  »  (73).  Ma  ecco  l'importante  testimonianza  del  nunzio 
a  Venezia,  Giorgio  Andreasi,  sul  contenuto  e  sullo  svolgimento  di  quella 
predicazione. 

«  Predicando  la  quaresima  passata  in  S.  Cassiano  di  questa  città  un  mastro 
Giulio  Della  Rovere,  milanese,  frate  dell'Ordine  degli  Heremitani  di  Santo  Ago 
stino,  cominciò,  intorno  agli  Vili  dì  della  quaresima,  a  venirmi  richiamo  ch'egli 


(69)  Prediche,  II  parte,  pp.  19,  146,  179,  617. 

(70)  U.  Rozzo,  Sugli  scritti  di  Giulio  da  Milano  cit.,  p.  78. 

(71)  Su  questo  importante  testo  vedi  Ph.  McNair-J.  Tedeschi,  New  light  on 
Ochino,  in  «  Bibl.  d'Hum.  et  Renaissance»,  XXXV,  1973,  pp.  290-300. 

(72)  Cfr.  U.  Rozzo,  Sugli  scritti  di  Giulio  da  Milano  cit.,  p.  78  n.  48.  Della  «  ce- 
na del  Signore  »  si  parla  nelle  prediche  43  e  44  della  Seconda  parte  delle  Prediche, 
pp.  434483. 

(73)  Op.  cit.,  p.  3.  Nella  predica  24'  della  seconda  parte  (p.  31)  Giulio  dirà  che 
non  bisogna  scandalizzare  gli  «  infermi  nella  fede  »,  così  come  aveva  fatto  anche 
S.  Paolo,  naturalmente  nelle  questioni  indifferenti  alla  salvezza. 
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predicava  cose  sospette  d'heresia.  A  che  volendo  ovviare  humanamente,  lo  fei  ve- 
nire da  me,  et  ammonitolo  a  parlare  catholicamente,  se  non  voleva  pentirsene,  lo 
rimandai.  Avvenne,  quattro  o  sei  dì  dapoi,  che  il  serenissimo  Principe  mandò  a 
dirmi  haver  inteso  come  in  San  Cassiano  predicava  un  lutherano  et  che  ci  prove- 
dessi; onde  chiamatolo  di  nuovo,  li  dissi  la  nuova  querela  havuta  di  lui  di  bocca 
del  Principe,  soggiungendogli  esserci  richiamo  che  havea  parlato  della  confessio- 
ne, conchiudendo  che  solamente  era  cosa  buona  et  utile  per  la  vergogna  che  ha 
quel  tale  di  palesar  il  suo  peccato,  et  che  già  furo  alcuni  che  volsero  levarla  et  fa- 
cavan  male;  tacendo  che  la  fosse  necessaria,  et  accennando  quella  esser  de  iure 
positivo  et  così  non  necessaria.  Però,  havendogli  io  imposto  che  predicasse  quanto 
prima  della  necessità  d'essa  confessione,  secondo  che  da  molti  gli  veniva  scritto 
et  detto,  non  volse  farlo. 

Proseguendo  dunque  di  predicare  per  modi  pieni  di  colori,  coperti  et  maligni, 
andò  di  mal  in  peggio  insin  all'ultimo,  disseminando  simili  lutheranerie  et  in  cam- 
bio di  mostrarsi  catholico,  come  mi  prometteva,  si  scoperse  il  contrario.  Tal  che, 
venuta  la  settimana  santa,  poiché  fin  allhora  non  gli  aveva  tolta  la  predica  per 
haverlo  ammonito  et  trovato  disposto  al  mio  desiderio,  anchorché  havesse  avuto 
il  tratto  doppio,  lo  lassai  star  insin  all'ultimo  dì  di  Pasqua,  nel  quale,  sendo  già 
moltiplicate  in  buona  summa  le  querele  di  lui,  fui  astretto  a  mandargli  a  torre 
tutti  i  libri  e  scritture  della  camera,  et  lo  fei  arrestare  »  (74). 

Dunque  i  primi  sospetti  sull'ortodossia  di  Giulio  cominciano  a  otto 
giorni  dall'inizio  della  quaresima  (in  base  all'attuale  disposizione  delle 
prediche  sarebbe  dopo  la  predicazione  del  mercoledì  della  seconda  set- 
timana di  quaresima  —  predica  9'  —  che  riguarda  pioprio  la  contessio- 
ne);  a  conferma  della  coerenza  della  sequenza  tre  o  quattro  giorni  dopo 
ce  l'intervento  del  doge  —  si  tratta  di  Pietro  Landò  (75)  —  il  quale  av- 
verte il  nunzio  che  il  predicatore  di  S.  Cassiano  predica  dottrine  eretiche 
sulla  confessione. 

Notiamo  che  Giulio  rifiuta  di  predicare  della  «  necessità  »  della  con- 
fessione, come  gli  era  richiesto  dal  nunzio:  evidentemente  si  sentiva  forte 
non  solo  della  sua  teologia,  ma  soprattutto  dell'appoggio  di  certi  patrizi 
(che  condividevano  le  sue  idee)  e  forse  anche  di  una  parte  del  popolo. 
Certo  l'Andreasi  —  che  denunzia  questi  potenti  appoggi  —  non  osa  farlo 
arrestare  prima  della  fine  della  quaresima,  allorché,  essendosi  moltipli- 
cate le  lamentele  e  le  querele  degli  ortodossi  per  uno  «  scandalo  »  ormai 
clamoroso,  si  vede  astretto  (è  la  sua  parola)  a  sequestrargli  libri  e  carte 
e  a  farlo  arrestare. 

E  Piero  Contarini,  autore  della  limga  e  dettagliata  lettera-denunzia 
già  citata  e  inviata  al  card,  di  S.  Sisto  (Juan  Alvarez  de  Toledo)  in  data 
1  maggio  1541,  a  proposito  della  predicazione  scrive: 


(74)  Testo  in  P.  Tacchi  Venturi,  op.  cit.,  I,  2,  pp.  122-123.  La  lettera  è  ripro- 
posta anche  in  Nunziature  di  Venezia  (9  genn.  1536  -  9  giugno  1542),  II,  a  cura  di 
F.  Gakta,  Roma  1960,  p.  261.  dove  si  ripete  anche  l'errore  di  datazione  del  Tacchi 
Venturi,  indicando:  13  agosto  1540.  Nel  1541  la  quaresima  era  iniziata  il  2  marzo 
e  la  Pasqua  cadde  il  17  aprile;  Giulio  cominciò  a  predicare  la  domenica  di  quin- 
quagesima, cioè  il  27  febbraio. 

(75)  P.  Paschini,  Venezia  e  l'Inquisizione  cit.,  p.  11  e  R.  Rusconi,  Predicazione 
e  vita  religiosa  cit.,  p.  295  n.  2  scrivono  che  il  doge  era  Gian  Andrea  Giustiniani, 
mentre  dalla  cronologia  di  R.  MoROZZO  della  Rocca  -  M.  F.  Tiepolo,  Cronologia  ve- 
neziana del  Cinquecento  in  La  civiltà  veneziana  del  Rinascimento,  Firenze  1958, 
pp.  221,  224,  risulta  che  il  Landò  era  diventato  doge  il  19-1-1539  e  sarebbe  morto 
il  9-XI-1545. 
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«  Et  benché  fino  al  principio  de  la  XLma  fu  indicato  per  quello  (di  essere  in- 
fido: n.d.r.),  e  pur  andando  nel  suo  parlar  sempre  riservato  è  stato  suportato  fino 
alla  fine,  ma  volendo  il  signor  Dio  che  finalmente  fosse  discoperto  il  ribaldo,  ne  le 
ultime  sue  prediche  fu  cognosciuto  parlar  tanto  apertamente  per  favor  delle  sue 
heresie  et  pravità  che  mons.  rev.mo  legato  ha  convenuto  inlrar  in  questo  caxo  »  (76). 

Ancora  è  di  particolare  interesse  la  testimonianza  contenuta  nella 
lettera  in  data  7  aprile  1541  del  medico  Melchiorre  Ceroni,  già  citata  in 
precedenza;  da  essa  risulta  che  il  Moncalvo  e  il  giovane  frate  che  allora 
predicava  a  Trieste  (77)  erano  andati  a  Venezia  per  ascoltare  la  prima 
predica  quaresimale  di  Giulio  «  ..quale  li  piacque  sommamente  et  di- 
cono che  vui  adoperaste  per  la  prima  una  gagliarda  spada,  et  cum  dextra 
scrimatura,  tamen  che  dubitano  che  non  giongiate  al  fine  senza  qualche 
iniusta  turbatione...  »  (78).  Lo  stesso  parroco  di  S.  Cassiano,  Pietro  Lu- 
pato,  forse  preoccupato  del  suo  coinvolgimento  nella  vicenda  e  per 
crearsi  un  alibi,  scrive  il  6  marzo  una  lettera  a  Giulio  lamentandosi  del 
fatto  che  secondo  alcuni  ha  predicato  la  confessione  «  spezzata  »  (79). 

Per  sintetizzare  in  breve  cosa  siano  queste  prediche  cerchiamo  di  ve- 
derle rispetto  all'omiletica  tradizionale  del  tempo,  insomma:  il  cosa  ce 
o  cosa  manca.  Mancano  senz'altro  la  perorazione  parenetica,  l'invito 
pressante  a  penitenza  (almeno  come  elemento  costitutivo  e  determinan- 
te della  predica)  e  anche  mancano  gli  «  artifici  »  della  retorica.  C'è  invece 
al  centro  della  predica  la  spiegazione  del  Vangelo,  la  «  dechiaratione  de 
li  evangelii  »,  articolata  attraverso  un  rigoroso  e  approfondito  ragiona- 
mento teologico.  Non  sono  certo  prediche  semplici,  «  per  il  popolo  »,  o 
almeno  sono  per  un  popolo  che  conosce,  apprezza  e  capisce  la  teologia  e 
le  sue  dottrine.  Tutti  i  temi  più  importanti,  controversi  e  difficili  del 
dibattito  dogmatico  del  tempo  vi  sono  presenti  e  anche  qui  dunque  pos- 
siamo cogliere  la  distanza  che  separa  questo  quaresimale,  non  solo  da 
tante  altre  predicazioni  contemporanee,  ma  prima  di  tutto  dalle  stesse 
posizioni  di  fondo  che  a  questo  riguardo  avevano  assunto  non  solo  gli 
ambienti  curiali  e  proto-controriformistici,  ma  anche  quelli  che  generi- 
camente e  impropriamente  si  è  soliti  raggruppare  sotto  il  nome  di 
«  evangelismo  ».  Basta  lo  stesso  elenco  dei  titoli  delle  prediche  per  ren- 
dersi immediatamente  conto  che  il  Della  Rovere  non  seguiva  la  via  di 
chi  pensava  e  insegnava  che  i  «  difficilia  fidei  »  dovevano  essere  riser- 
vati alla  ristretta  cerchia  dei  teologi  e  degli  intellettuali,  marciando  si- 
curi sul  binario  della  doppia  verità.  Del  resto,  con  molta  chiarezza,  ri- 
spondendo agli  inquisitori  veneziani  il  frate  aveva  affermato  che  «  ...quel- 
li predicatori  che  predicano  la  philosophia  appresso  de  mi  non  sonno 
predicatori  evangelici,  ma  philosophici  et  quelli  che  predicano  la  theo- 
logia  sono  predicatori  evangelici  »  (80). 

(76)  11  brano  è  una  «  lettura  »  integrata  delle  trascrizioni  un  po'  diverse  tra 
loro  di  G.  Capasso,  Fra  Giulio  cit.,  p.  390  e  F.  Gaeta,  Nunziature  cit.,  p.  351. 

(77)  Dovrebbe  trattarsi  del  frate  minore  fra  Giovanni  da  Montalcino  (vedi 
L.  e  M.  M.  Tacchella,  //  Card.  A.  Valier  e  la  Riforma  tridentina  nella  Diocesi  di 
Trieste,  Udine  1974,  p.  30). 

(78)  Processus  cit.,  f.  64v.;  cfr.  A.  Tamaro,  Assolutismo  cit.,  p.  178. 

(79)  Cfr.  G.  De  Leva,  Giulio  da  Milano  cit.,  p.  240  n.  1. 

(80)  Processus  cit.,  f.  52v.;  cfr.  A.  Tamaro,  art.  cit.,  p.  172. 
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Ora  consideriamo  questo  particolare  tipo  di  sequenza:  secondo  Fe- 
derico Chabod  il  Della  Rovere  già  a  Tortona  nel  1537  (per  lui,  1536)  deve 
aver  predicato  la  giustificazione  per  fede  e  la  predestinazione  (81);  che 
queste  fossero  ormai  le  sue  posizioni  a  Bologna  nel  1538  lo  ricaviamo 
poi  chiaramente  da  quanto  ci  rimane  degli  atti  del  procedimento  aperto 
contro  di  lui  nella  città  emiliana  (82);  ed  ora  esaminiamo  lo  schema  lo- 
gico dichiarato  nel  corso  della  32'  delle  prediche  veneziane  (che  è  pro- 
prio quella  dedicata  alla  giustificazione)  dove  ricostruisce  e  spiega  lo 
sviluppo  del  suo  insegnamento  per  giungere  a  quel  «  nodo  »  teologico: 
«  Et  perché  io  non  vi  potevo  far  capire  di  questa  giustificatione  che  hab- 
biamo  conseguito  per  la  fede  in  Giesù  Christo,  se  prima  non  vi  dichia- 
ravo che  cosa  fosse  la  legge,  le  forze  humane,  la  gratia,  la  fede  e  il  pec- 
cato... »  (83).  A  questo  punto  allora  non  possiamo  non  pensare  che  le 
prediche  di  Venezia  non  siano  un  quaresimale  qualsiasi,  ma  invece  il  'ri- 
sultato' coerente  e  conseguente  di  una  predicazione  che  si  è  venuta  defi- 
nendo contenutisticamente  e  'stilisticamente'  in  questi  anni,  cioè  che 
nella  sostanza  (ancora  una  volta)  le  prediche  di  Venezia  costituiscano  la 
risultanza  finale  di  quelle  di  Tortona,  di  Bologna  e  di  Trieste.  Del  resto, 
se  occorre  seguire  uno  schema  rigido  per  districarsi  in  complessi  pro- 
blemi teologici,  allora  la  strada  è  una  sola,  a  parte  qualche  aggiusta- 
mento formale  e  qualche  adattamento  alle  circostanze  di  tempo  e  luogo. 
Così  diventa  facile  ricordare  le  prediche  che  si  devono  tenere  a  mente 
e  si  può  anche  fare  a  meno  degli  appunti. 

Certo,  se  anche  possiamo  pensare  di  avere  il  quaresimale-tipo  del 
nostro  eremitano,  abbiamo  perso  nella  scrittura,  che  noi  oggi  leggiamo, 
non  solo  tutta  la  vivacità  e  l'immediatezza,  ma  anche  la  logica  «  sempli- 
ficazione »  e  popolarità  del  parlato.  E  forse,  a  dimostrazione  delle  espli- 
citazioni  e  degli  arricchimenti  logici  e  concettuali  del  testo  scritto,  po- 
tremmo citare  il  caso  della  frase  attribuita  a  Giulio  nella  predica  del  ve- 
nerdì santo  da  uno  dei  testimoni  del  processo,  quando  avrebbe  detto: 
«  Popol  mio,  io  non  ve  voglio  far  piangere,  né  raccontarvi  el  pianto  che 
faceva  Maria  drieto  al  suo  figliuolo,  perché  le  sono  tutte  pazie...  »  (84) 
che  diventerebbe  nello  scritto:  «  acciò  che  non  ve  sia  disordine,  ho  pen- 
sato prima  di  esporvi  quelle  parole  quali  il  nostro  Signore  disse  sopra 
de  la  croce,  perché  quando  si  viene  a  quel  atto  di  crocefiggerlo,  ciascuno 
piange  sì  dirottamente  che  non  si  può  finire  l'historia...  »  (85)  Notiamo 
poi  che  la  predica  del  venerdì  santo,  che  è  la  45"  e  naturalmente  è  dedi- 
cata alla  storia  della  passione  di  N.  S.  Gesù  Cristo,  occupa  ben  91  pa- 
gine (484-575):  se  veramente  è  stata  pronunziata  tutta  dal  pulpito  deve 
aver  occupato  un  notevole  tempo  di  ascolto! 

Cerchiamo  ora  di  sintetizzare  molto  rapidamente  alcuni  contenuti 


(81)  F.  Chabod,  op.  cit.,  p.  319. 

(82)  Vedi  Processus,  ff.  81r.  sgg.  e  fascicolo  del  processo  bolognese  tra  le  car- 
te del  processo  veneziano. 

(83)  Prediche,  II  parte,  cit.,  p.  180. 

(84)  Cfr.  E.  COMBA,  Giulio  da  Milano  cit.,  p.  306. 

(85)  Prediche,  II  parte,  p.  492. 
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e  certe  caratteristiche  di  queste  ampie  prediche  (pp.  427  +  631)  (86)  che 
tra  l'altro,  come  giustamente  notava  l'Argelati,  risultano  «  optime 
scriptas  ». 

Il  brano  evangelico  del  giorno  spesso  non  è  commentato  letteral- 
mente ed  analiticamente,  ma  offre  lo  spunto  per  un'ampia  riflessione  su 
un  tema  teologico  di  fondo:  quale  sia  questo  brano  talvolta  è  ricordato 
(quasi  sempre  con  brevi  citazioni)  proprio  verso  la  fine  della  predica. 
Solo  poche  prediche  si  presentano  come  semplice  «  espositione  de  l'evan- 
gelio »,  esattamente  9  su  48  (87),  tutte  le  altre  hanno  un  titolo  preciso, 
che  costituisce  l'argomento  teologico  che  in  esse  viene  approfondito. 
C'è  una  continua  polemica  contro  la  temeraria  ragione  e  il  carnale  no- 
stro giuditio,  ma  soprattutto  c'è  costante  la  riprovazione  delle  posizioni 
teologiche  e  pratiche  degli  ipocriti:  sotto  questo  nome  Giulio  riunisce 
chiaramente  la  Chiesa  cattolica  con  la  sua  gerarchia  e  i  suoi  teologi,  che 
mai  sono  direttamente  chiamati  in  causa  (88).  Non  c'è  negazione  di  sa- 
cramenti, cerimonie,  pratiche  ecc.;  si  insiste  invece  continuamente,  ma 
senza  iattanza  su  sola  -fide,  sola  gratia,  sola  scriptura.  Anche  per  questi 
aspetti  di  fondo  ritengo  che  la  scrittura  sia  sostanzialmente  coerente  al- 
la predicazione.  Certo  la  dottrina  della  fede  che  sola  salva,  della  vanità 
delle  opere  umane  e  della  grazia  che  è  donata  gratuitamente  torna  con- 
tinuamente, quasi  ossessivamente  in  ogni  predica,  o  come  motivo  di 
fondo  e  ampiamente  argomentato,  o  come  semplice  accenno  per  riba- 
dire e  riaffermare  un  punto  ormai  assodato,  anzi  si  potrebbe  dire  che  la 
si  incontra  in  ogni  pagina,  diventando  quasi  un  'ritornello'. 

Pur  tenendo  conto  che  i  testimoni  inquisitoriali  ci  dicono  soprat- 
tutto quello  che  loro  hanno  inteso  o  compreso,  facendo  aggio  su  ciò  che 
è  stato  effettivamente  predicato,  dobbiamo  utilizzare  anche  questa  stra- 
da per  approfondire  il  rapporto  parola-scrittura. 

Mettendo  insieme  le  accuse  dei  testimoni  sui  punti  più  rilevanti  dot- 
trinalmente risulterebbe  allora  che  Giulio  ha  continuamente  esaltato  la 
grazia  e  i  meriti  di  Cristo  «  getando  a  terra  »  le  opere  (89);  della  confes- 
sione avrebbe  detto  che  era  buona,  ma  non  necessaria;  parlando  del  sa- 
cerdozio avrebbe  affermato  che  «  omnes  sumus  sacerdotes  in  baptisma- 
te  »;  sull'eucarestia  aveva  illustrato  tre  posizioni:  1)  è  solo  un  segno,  (ri- 
fiutata come  eretica);  2)  c'è  il  corpo  reale  e  «  quantitativo  »  come  in  cielo 

(86)  Il  secondo  volume  delle  Prediche  conta  641  pp.,  ma  quelle  effettive  sono 
solo  631,  perché  per  un  errore  di  numerazione  da  p.  188  si  passa  a  p.  199. 

(87)  Per  la  precisione  sono  4  prediche  nella  prima  parte  e  5  nella  seconda 
(la  21*  predica,  penultima  della  prima  parte,  è  una  «  espositione  »  di  S.  Paolo  nel- 
la lettera  agli  Efesini). 

(88)  Si  veda  ad  es.  la  costante  polemica  contro  gli  hipocriti  nella  sua  prima 
predica  (pp.  5-31,  la  citeremo  ancora  piìi  avanti);  solo  a  p.  28  si  parla  però  di 
hipocriti  christiani  e  si  precisa  che  sono  coloro  che  credono  nella  capacità  della 
natura  umana  di  operare  da  sola  il  bene.  Si  veda  anche  la  predica  28"  (parte  II, 
pp.  109-116). 

(89)  E  infatti  nell'abiura  di  GiuHo  i  primi  9  articoli  sono  tutti  dedicati  a  con- 
dannare errori  e  deviazioni  sul  tema  delle  buone  opere,  libero  arbitrio  ecc.  (ce. 
n.  n.  tra  i  documenti  del  processo  veneziano).  La  sintesi  delle  principali  accuse 
contro  Giulio  è  ricavata  in  particolare  da  E.  Comba,  Giulio  da  Milano  cit.,  pp.  271- 
275,  305-309. 
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(rifiutata  perché  dei  'cafarnaiti';  3)  ce  un  corpo  reale,  ma  a  mo'  di  sa- 
cramento, una  presenza  che  non  si  può  intendere;  comunque  avrebbe 
ricordato  solo  tre  sacramenti:  battesimo,  confessione  ed  eucarestia; 
l'autorità  della  chiesa  e  quella  della  scrittura  poi  non  dipendono  luna 
dall'altra,  ma  sono  entrambe  rette  dallo  Spirito  Santo.  La  28'  imputa- 
zione del  titulus  inquisitionis  suona  infine  in  questo  modo:  «  Dixerit  in- 
ter paradisum  et  infernum  non  dimidium,  ex  quo  negavit  purgatorium 
et  per  consequens  totam  ecclesiam  catholicam  destruxit  ».  Indubbia- 
mente fa  una  certa  impressione  leggere  questo  «  articulum  stantis  aut 
cadentis  ecclesiae  »,  soprattutto  dopo  il  libro  di  Le  Goff  dedicato  a  La 
naissance  du  Purgatoire. 

Esaminiamo  una  di  queste  accuse  alla  luce  delle  Prediche. 

A  proposito  del  rapporto  scrittura-chiesa  (e  anche  qui  per  cercare 
di  intendere  il  legame  tra  la  predicazione  e  il  testo  scritto):  questo  tema 
viene  affrontato  proprio  nell'ultima  predica  quaresimale,  la  48°,  del  mar- 
tedì dopo  Pasqua.  La  chiesa  e  la  scrittura  —  dice  Giulio  —  sono  sullo 
stesso  piano,  perché  entrambe  derivano  la  loro  autorità  e  la  loro  dignità 
dallo  Spirito  Santo.  Fa  l'esempio  dell'ambasciatore  e  delle  lettere  cre- 
denziali che  si  autenticano  a  vicenda,  però  «  ...la  santa  chiesa  è  obedita, 
riverita  e  gli  è  creduto,  perché  la  non  dice  cosa  la  quale  non  sia  conte- 
nuta e  scritta  in  quelle  lettere  che  li  ha  dato  Giesù  Christo  ».  Anche  la 
«  canonizzazione  »  delle  Sacre  Scritture  è  solo  una  presa  d'atto,  un'atte- 
stazione di  quali  scritti  contengono  il  vero  insegnamento  di  Cristo;  del 
resto  la  presa  d'atto  è  ispirata  alla  Chiesa  direttamente  dallo  Spirito 
Santo  e  confrontata  con  le  Scritture  Sante  degli  Ebrei  per  controllarne 
la  coerenza  (90).  Mentre  nella  predica  del  venerdì  santo  aveva  detto  che 
non  ci  si  deve  fidare  neanche  delle  ordinazioni  dei  concili  «  senza  la  pa- 
rola d'Iddio,  perché  tutta  l'autorità  della  santa  Chiesa  dipende  da  la  pa- 
rola d'Iddio  »  (91).  Nella  lunghissima  omelia  del  venerdì  santo  mi  sem- 
bra poi  ci  sia  tutto  un  insistere  sui  peccati  e  sugli  errori  di  Pietro  (il  cui 
peccato  è  più  grave  di  quello  di  Giuda)  (92)  e  sull'ipocrisia  e  la  malva- 
gità soprattutto  dei  pontefici  («  ebrei  »:  ma  quasi  mai  si  aggiunge)  (93): 
«  Dove  si  appoggerebbe  hora  la  chiesa  se  ella  fusse  fondata  sopra  di  Pie- 
tro e  non  sopra  di  Christo?  »  (94).  Ad  un  certo  punto  si  scrive  proprio 
del  «  santissimo  pontefice  »  che  cerca  falsi  testimoni  per  far  condannare 
Cristo  (95). 

Dunque  Giulio  sceglie  la  via  del  ragionamento  come  mezzo  di  co- 
municazione e  il  suo  discorso  ha  come  referente  la  ragione  degli  ascol- 
tatori; come  detto,  nello  sviluppo  del  tema  non  sono  implicate  emozioni, 
esortazioni,  minacce  o  terrori:  il  peccatore  (cioè  l'uomo  in  generale)  non 
viene  mai  spaventato,  ma  si  cerca  di  convincerlo  dell'infinita  bontà  di 
Dio  che  salva  gratuitamente  l'uomo  A  mo'  di  esemplificazione  citiamo 


(90)  II  parte,  pp.  628-637. 

(91)  p.  543. 

(92)  pp.  523,  533-536. 

(93)  pp.  525,  531,  537. 

(94)  p.  535. 

(95)  p.  537. 
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alcuni  brani  proprio  della  sua  prima  predica  del  27  febbraio,  domenica 
di  quinquagesima,  intitolata  «  De  le  forze  humane  ».  che  risulta  alla  fine 
una  delle  più  programmatiche  »: 

«  ...a  i  giorni  nostri,  essendo  da  molti  battezzata  la  filosofia,  siamo  venuti  a 
tanto  che  la  chiesa  è  priva  del  vero  lume  del  verbo  di  Iddio  et  sia  involta  ne  la  fi- 
ducia de  meriti  fiumani,  né  si  avvegono  gli  hipocriti  de  giorni  nostri,  ch'el  peccato 
di  Adamo  ha  di  modo  sfregiata  et  posso  dire  cancellata  l'imagine  di  Dio  in  noi, 
che  nel  huomo  non  vi  è  altro  che  ignorantia,  peccato,  cecità,  miseria  et  dispera- 
tione  di  se  stesso  »  (p.  8).  «  Essendo  la  passione  di  Giesù  Christo  quella  sola  me- 
dicina che  risana  l'infermità  di  tutti  i  nostri  difetti  et  che  ristora  la  natura  nostra 
corrotta,  però  non  senza  particolare  ordine  e  consiglio  d'Iddio...  »  (p.  9).  «  Già  fu 
accusato  Giesù  Christo  et  furono  accusati  gli  Apostoli  che  insegnavano  nuova  dot- 
trina et  che  instituivano  una  nuova  religione;  parimente  l'Evangelio  in  ogni  tempo 
sarà  biasimato  et  condannato  da  maligni  per  una  nuova  dottrina  »  (p.  10).  «  ...risa- 
nata che  è  la  natura  nostra  per  la  gratia  di  Iddio  dal  peccato  non  ci  resta  altro 
che  fare  se  non  di  seguitare  Giesù  Christo,  magnificandolo  e  glorificandolo  con  le 
buone  opere  nostre,  le  quali  nascono  da  la  risanata  volontà  per  la  gratia  di  Giesù 
Christo  e  non  da  la  corrotta  nostra  natura...  »  (p.  16). 

Mentre  nella  predica  del  primo  giorno  di  Quaresima  (2  marzo),  in- 
titolata alle  buone  opere,  leggiamo  tra  l'altro  un  brano  nel  quale  si  affer- 
ma che  il  diavolo,  il  quale  costituisce  anch'egli  un  «  corpo  mistico  »  con 
tutti  i  dannati  (sic),  fa  credere  ai  suoi  fedeli  che  anche  le  opere  ci  fanno 
giusti;  perciò  una  parte  della  Chiesa,  nonostante  Paolo  e  gli  altri  apo- 
stoli, è  sempre  rimasta  condizionata  da  questo  errore  (96). 

Per  cogliere  appena  qualche  brano  piìi  significativo  qua  e  là  nelle 
tante  pagine  del  testo  citiamo:  le  «  ...buone  opere  non  sono  grate  a  Dio 
perché  elle  satisfaccino  a  la  legge,  ma  perché  la  persona  fedele  che  le 
opera  è  giustificata  e  abbracciata  da  Iddio  per  il  merito  di  Giesù  Chri- 
sto »  (97);  mentre  se  tutto  il  bene  fatto  dagli  uomini  a  partire  da  Adamo 
fino  alla  fine  dei  secoli  si  ritrovasse  riunito  in  un  solo  uomo,  costui  po- 
trebbe ugualmente  essere  condannato,  perché  quelle  opere  mancano 
del  comandamento  di  Dio,  la  carità  (98). 

La  fede  cristiana  «  ci  fa  divenire  figliuoli  d'Iddio,  frategli  di  Giesù 
Christo,  possessori  del  regno  de  cieli,  signori  de  l'inferno,  superiori  al 
Diavolo,  patroni  del  peccato,  esecutori  de  la  legge  d'Iddio,  castigatori 
de  la  carne  nostra...  »  (99). 

Nella  22°  predica,  relativa  al  tema  della  censura  ecclesiastica,  si  dice 
che  anticamente  erano  la  chiesa  (cioè  la  comunità)  e  gli  anziani  ad  eleg- 
gere il  vescovo  ed  i  diaconi,  poi  i  vescovi  vicini  si  radunavano  per  con- 
fermare il  nuovo  vescovo  scelto  dalla  comunità,  cioè  assicuravano  il  po- 
polo della  santità  e  dottrina  dell'eletto:  «  Et  il  vescovo  Romano  era  con- 
fermato da  l'Ostiense  »  (100). 

Di  grande  rilievo  anche  la  predica  29°  De  V adimpletione  de  la  legge, 
tutta  impostata  contro  gli  antichi  e  moderai  pelagiani,  dove,  seguendo 
Agostino,  si  afferma  non  solo  che  «  la  natura  humana  è  necessitata  al 

(96)  Prediche,  I  parte,  pp.  33-34. 

(97)  p.  41. 

(98)  p.  42;  l'immagine  è  ripresa  nella  seconda  parte,  a  p.  205. 

(99)  I  parte,  p.  53. 

(100)  Seconda  parte,  pp.  11-12. 
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peccato  »,  ma  ancora  che  l'uomo  è  responsabile,  anche  se  pecca  di  ne- 
cessità, perché  pecca  volontariamente  (101).  «  Solo  la  predestinatione 
d'Iddio,  e  non  i  nostri  meriti  separa  gl'agnelli  da  capretti...  La  santa  pre- 
destinatione con  giusto  giudicio,  ma  occulto,  lascia  le  membra  di  Anti- 
christo  ne  la  lordezza  del  peccato  »  (102). 

E  notiamo  anche  che  contrapponendo  strettamente  Agostino  a  Pe- 
lagio, contrappone  un  padre  della  Chiesa  a  un  conclamato  eretico,  per- 
ciò ne  risulta  che  la  dottrina  santa  è  che  solo  la  grazia  ci  salva,  mentre 
la  dottrina  delle  opere  buone  è  palese  eresia. 

E  su  questa  dottrina  «  giudicaremo  tutti  i  concilij  et  la  dottrina  di 
qual  si  voglia  predicatore,  se  ella  è  vera  o  falsa  »;  se  un  concilio  inse- 
gnasse contro  la  Scrittura,  allora  sarebbe  «  una  congregatione  d'Anti- 
christi  »  (103).  Dunque  la  massima  autorità  giuridica  è  il  concilio  (non 
il  papa  o  i  vescovi  -  il  termine  papa  non  compare  mai),  ma  anche  il  con- 
cilio ha  sopra  di  sè  la  Scrittura. 

Nella  predica  30'  sul  peccato  contro  lo  Spirito  Santo,  il  peccato  im- 
perdonabile, afferma  che  tutti  i  peccati,  anche  questo,  sono  stati  perdo- 
nati nel  sacrificio  di  Cristo  (104). 

Nella  predica  32'  de  la  giustificatione  leggiamo:  «  ...Il  beneficio  che 
Iddio  ci  duona  per  Christo  non  si  può  ricevere  ne  l'huomo  se  non  per 
fede,  la  quale  produce  frutti  pieni  di  buone  opere  ne  la  renovata  vi- 
ta »  (105)  e  poi  «  ...sola  la  gratia,  sola  la  fede  et  solo  la  morte  et  la  resur- 
rettione  de  Christo  ci  giustifica  »  (106). 

A  proposito  del  beneficio  di  Cristo  notiamo  che  numerosi  e  impor- 
tanti sono  i  riferimenti  al  tema  del  beneficio  (107),  (talvolta  anzi  al  «  be- 
neficio de  Dio  per  Christo  »,  secondo  la  formula  tipica  del  Valdés)  (108), 
tanto  da  farci  pensare  che  non  siano  casuali.  Non  abbiamo  però  rico- 
nosciuto qualche  passaggio  che  ci  indichi  con  sicurezza  una  conoscenza 
diretta  del  celebre  trattatello  (del  resto  il  Della  Rovere  fu  in  carcere  dal- 
l'agosto 1541  al  febbraio  1543). 

Diciamo  ora  qualcosa  a  proposito  delle  prediche  relative  ai  Sacra- 
menti, che  sono  tra  quelle  che  ebbero  maggiore  risonanza  e  una  fu  an- 
che tradotta  in  lingua  inglese.  A  questo  proposito  facciamo  una  postilla 
relativamente  alla  'fortuna'  inglese  del  Della  Rovere,  della  quale  del  re- 
sto avevamo  fatto  cenno  già  nel  1973,  mentre  E.  Ronsdorf  vi  aveva  ag- 
giunto altre  importanti  indicazioni  (109).  Dallo  Short-Title  Catalogue  of 
Book  printed  in  England,  Scotland  &  Ireland  and  of  English  Books  prin- 
ted Abroad  1475-1640,  edito  a  Londra  nel  1950,  risulta  che  della  36"  pre- 


(101)  Seconda  parte,  p.  122. 

(102)  p.  128. 

(103)  p.  139. 

(104)  p.  156. 

(105)  p.  180. 

(106)  p.  201. 

(107)  Ricordiamo  i  principali:  I  parte,  p.  43;  II  parte,  pp.  180,  205,  208-209,  245. 

(108)  Vedi  J.  DE  Valdés,  Le  cento  e  dieci  divine  considerazioni,  a  cura  di  E.  Clo- 
ne, Milano  1944,  cons.  XXXIV,  pp.  128-130. 

(109)  Cfr.  U.  Rozzo,  Sugli  scritti  di  Giulio  da  Milano  cit.,  p.  79;  E.  Ronsdorf, 
art.  cit.,  p.  60  n.  24. 
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dica  Of  the  Christian  Sabboth  (della  quale  aveva  parlato  Ronsdorf),  edi- 
ta a  Londra  nel  1552,  esiste  copia  anche  presso  sir  R.  L.  ad  Harmsworth, 
il  quale  possiede  anche  l'edizione  della  predica  «  touching  the  Lordes  sup- 
per »  (la  44'?)  uscita  nel  1579,  mentre  dell'altra  traduzione  della  44" 
sulla  cena,  stampata  da  R.  Jugge  senza  indicazione  di  data,  possiedono 
copia  sia  la  Bodleian  Lib.  di  Oxford,  sia  il  Trinity  College  di  Dublino  (110). 
Certo  l'aspetto  più  interessante  di  questa  fortuna  inglese  sarebbe  quel- 
lo di  individuare  chi  furono  i  traduttori,  a  cominciare  dal  T.  Langley,  a 
cui  si  deve  la  versione  della  predica  sul  «  sabato  cristiano  ».  Come  aspet- 
to non  trascurabile,  infatti,  anche  la  traduzione  di  questi  testi  si  inserisce 
nel  pili  vasto  tema  della  presenza  italiana  nell'Inghilterra  elisabettiana 
e  anche  dello  studio  della  nostra  lingua  in  quel  paese  (111). 

A  proposito  dell'insegnamento  di  Giulio  sui  Sacramenti,  la  predica 
39*  della  domenica  di  Passione,  intitolata  appunto  «  de  Sacramenti  »,  mi 
pare  sia  una  delle  più  rilevanti,  'nuove'  ed  esplicite  relativamente  alla 
dottrina  teologica  prospettata.  Si  comincia  parlando  dei  sacramenti  co- 
me segni  che  tutte  le  religioni  possiedono,  perciò  «  noi  Christiani  hab- 
biamo  i  nostri  segni,  li  quali  sono  testimoni  che  noi  militiamo  sotto  al 
stendardo  di  Giesù  Christo  »  (p.  361),  ma  sostanzialmente  «  il  sacramen- 
to è  uno  testimonio  de  la  gratia  d'Iddio,  dimostrata  a  noi  con  un  segno 
esteriore  e  visibile...  [perciò]  il  sacramento  mai  se  ritrova  senza  la  pro- 
missione, né  senza  la  parola  d'Iddio...  »  (p.  362).  Dunque  sono  accettati 
ed  accettabili  solo  quei  sacramenti  dei  quali  si  parla  esplicitamente  nel- 
le Scritture  come  istituiti  da  Cristo:  e  infatti,  subito  dopo,  si  parla  solo 
di  battesimo  e  Cena  del  Signore.  A  proposito  della  Cena  il  Della  Rovere 
scrive:  «  nel  sacramento  de  la  cena  del  Signore,  vi  è  una  cosa  celeste, 
cioè  la  remissione  dei  peccati,  e  la  vita  eterna  acquistataci  per  il  corpo 
di  Giesù  Christo  sopra  la  croce  et  per  il  suo  sangue  sparso  per  noi.  Il 
segno  terreno  il  quale  autentica  questa  promissione  è  il  pane  e  il  vino 
che  noi  mangiamo  e  beviamo.  Sì  che  il  sacramento  non  è  l'elemento  so- 
lo, ma  è  la  parola,  o  vero  l'operatione  d'Iddio  congionta  insieme  con 
l'elemento  »  (pp.  363-364).  Non  escluderemmo  dunque  anche  una  proposta 
della  comunione  sotto  le  due  specie.  E  per  il  battesimo,  rifacendosi  an- 
cora una  volta  a  S.  Agostino  e  chiedendosi  «  donde  ha  tanta  virtù  l'ac- 
qua che  tocchi  il  corpo  e  lavi  il  cuore,  se  non  per  virtù  de  la  parola?  [non 
può  che  rispondere]  non  perché  la  si  dice,  ma  perché  la  si  crede  » 
(p.  364). 

Del  resto  «  perché  i  segni  esteriori  sono  variati  secondo  la  diversità 
de  tempi,  però  i  sacramenti  visibili  si  sono  mutati  secondo  il  volere  d'Id- 
dio, il  quale  solo  è  ordinatore  de  sacramenti  »  (p.  366):  si  pensi  alla  man- 
na del  deserto  o  all'acqua  scaturita  dalla  roccia.  E  oggi  quando  si  dice 
del  'mangiare  la  carne  del  figliolo  dell'uomo'  si  intende  «  se  voi  non  cre- 

(110)  Op.  cit.,  compiled  by  A.  W.  Pollard,  G.  R.  Redgrave  and  others,  p.  262, 
nn.  11901  -  11903. 

(111)  Per  i  diversi  aspetti  della  questione  vedi  M.  A.  Scott,  Elizabethan  Trans- 
lations from  the  Italian...,  Boston  -  New  York  1916;  S.  Rossi,  Ricerche  sull'Uma- 
nesimo e  sul  Rinascimento  in  Inghilterra,  Milane  1969;  S.  Gamberini,  Lo  studio 
dell'italiano  in  Inghilterra  nel  '500  e  nel  '600,  Messina  -  Firenze  1970. 
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derete  che  la  carne  del  figliuolo  de  l'huomo  habbia  da  morire  per  voi 
non  havrete  la  vita  etema  »  (p.  367).  «  Così  se  noi  non  credessimo  che'l 
corpo  di  Giesù  Christo  sopra  la  croce  e  il  sparso  suo  sangue  non  fosse 
la  plenaria  remissione  e  la  compita  satisfattione  de  nostri  peccati,  nulla 
ci  gioverebbe  l'usare  e  il  frequentare  il  sacramento  de  la  cena  del  Si- 
gnore »  (pp.  367-368).  Inoltre  la  morte  di  Cristo  ha  posto  un  suggello  de- 
finitivo alle  sue  promesse,  perciò  il  battesimo  e  la  santa  cena  non  mute- 
ranno più  fino  alla  fine  del  mondo  (p.  368). 

Ma  sul  tema  dei  sacramenti  Giulio  vuole  ancora  sconfiggere  un 
grandissimo  errore,  «  che  li  sacramenti  del  Nuovo  Testamento  conferi- 
scono la  gratia  per  l'opera  sacramentale...;  [si  tratta  di  un]  pestilente 
errore...  che  già  per  molti  anni  e  secoli  è  stato  ricevuto  per  la  verità... 
[Ma  allora,  per  assurdo]  bisognerebbe  dire  che  l'huomo  si  giustifica 
per  le  opere  e  non  per  la  fede...  »  (p.  371).  Invece  «  l'officio  de  sacramenti., 
è  de  proporci  e  offrirci  Giesù  Christo  con  tutti  i  suoi  meriti,  non  meno 
che  si  faccia  la  predicatione  de  l'evangelio  »  (p.  374);  «  ...sono  documenti 
e  memorie  le  quali  ci  menano  a  Christo  »  (p.  377).  «  Il  battesimo  testi- 
fica che  noi  siamo  purgati  e  lavati  per  Giesù  Christo.  La  cena  del  corpo 
e  del  sangue  del  Signore  testifica  che  noi  siamo  redenti  per  Christo...  » 
(p.  378).  Penso  che  una  negazione  più  esplicita  e  convinta  dell'ex  opere 
operato  sia  diffìcilmente  esprimibile. 

E  terminiamo  con  due  brevi  citazioni  su  altri  temi  rilevanti  quali  la 
Madonna  e  il  rapporto  della  Chiesa  con  lo  Stato. 

Predica  25"  sull'Annunciazione:  «  Né  si  chiama  Maria  piena  di  gra- 
tia, perché  ella  habbia  da  comunicare,  né  da  distribuire  la  gratia  sua  a 
noi  mortali.  Questo  privilegio  è  solo  di  Giesù  Christo...  »  (112). 

Predica  26'  sul  divorzio:  «  Giesù  ha  assolto  l'adultera,  ma  non  ha 
cancellato  la  legge  giudaica:  egli  era  un  cittadino  privato  e  come  tale 
non  poteva  emettere  sentenze»  (113).  E  ancora:  Iddio  ha  posto  i  suoi 
angeli  a  difesa  degli  eletti  (114),  mentre  gli  apostoli  (—  preti?)  hanno  il 
compito  di  far  seguire  ai  fedeli  la  loro  vocazione,  lasciando  il  resto  al 
governo  di  Dio  (115). 

A  questo  punto,  concludendo,  diremo  che  rimane  tutto  aperto  il 
problema,  senza  dubbio  molto  rilevante,  delle  influenze,  delle  fonti,  delle 
letture  che  sono  alla  base  delle  posizioni  espresse  dal  nostro  quaresi- 
male. Certo  le  grandi  'autorità'  di  Giulio  sono  Paolo  e  Agostino,  anzi 
quasi  più  Agostino  di  Paolo,  almeno  se  dovessimo  basarci  sulla  quantità 
delle  citazioni;  di  Agostino  il  Della  Rovere  possedeva  il  De  praedestina- 
tione  et  gratia,  De  natura  et  gratia,  De  spirita  et  littera,  De  gratia  et  li- 
bero arbitrio.  De  civitate  Dei  e  ancora  il  tomo  VII  dell'Opera  omnia 
(quasi  sicuramente  quella  a  cura  di  Erasmo,  uscita  a  Basilea  nel  1528-29) 
e  una  Augustini  et  Chrysostomi  theologia,  che  gli  vengono  sequestrati 
al  momento  dell'arresto;  ma  il  frate  cita  ancora  (non  escludendo  qual- 
che dimenticanza  da  parte  nostra)  De  correptione  et  gratia,  De  doctrina 

(112)  Seconda  parte,  p.  45. 

(113)  p.  69. 

(114)  p.  93. 

(115)  p.  99. 
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Christiana,  Enchiridion,  Tractatus  in  Johannis  Evangelium  ed  anche  un 
apocrifo  (allora  non  ancora  identificato  come  tale),  le  Quaestiones  Vete- 
ris  et  Novi  Testamenti.  Sappiamo  poi  dai  documenti  e  dalle  testimonian- 
ze conservate  nel  processo  di  Venezia  che  il  Della  Rovere  aveva  letto  ope- 
re di  Pellikan,  Butzer,  BuUinger,  Bodius  (ì'Unio  dissidentium),  Melanto- 
ne  (i  Loci  communes),  mentre  al  momento  dell'arresto  gli  venivano  se- 
questrate le  Pandette  del  Brunsfels,  il  Repertorium  biblico  del  Pellikan, 
il  commento  agli  Atti  degli  Apostoli  del  Bullinger,  oltre  ad  opere  di  Ci- 
priano, Teodoreto,  Crisostomo,  Savonarola  e  quattro  testi  d'Erasmo  (116). 
Certamente  aveva  letto  e  pare  diffondesse  anche  Vinstitutio  di  Calvi- 
no (117)  e  a  questo  proposito  proponiamo  almeno  un  confronto. 

Nel  corso  della  29'  predica  dedicata  —  come  detto  —  all'adempi- 
mento della  legge,  Giulio  dichiara  che  Dio  opera  in  due  modi  per  salvare 
i  suoi  eletti:  c'è  un  modo  interiore  col  quale  li  tira  a  sé,  c'è  un  modo  este- 
riore, con  la  predicazione  dell'evangelo,  «  con  la  quale  illumina  i  nostri 
cuori  et  gli  rinova  in  una  spiritual  vita  »  (118),  che  appare  un  chiaro  ri- 
cordo di  un  famoso  passo  deli' Institutio  Christiana,  là  dove  Calvino  af- 
ferma che  «  Bifariam  Deus  in  electis  suis  operatur  intus  per  spiritum, 
extra  per  verbum...  »;  fino  alla  conclusione:  «  Verbum  idem  dum  repro- 
bis  destinât,  et  si  non  in  eorum  correctionem,  in  alium  tamen  usum  va- 
lere fecit,  quo  et  in  praesens  conscientiae  testimonio  urgeatur,  et  in  iudi- 
cii  diem  magis  reddantur  inexcusabiles  »  (119),  che  Giulio  'traduce': 
«  A  gli  reprobi  la  parola  d'Iddio  riprendendo  e  minacciando  confonde  la 
loro  conscientia,  acciò  che  siano  inescusabili  del  loro  mal  operare  »  (120). 
E'  poi  il  caso  di  ricordare  che  questo  tema  dell'uomo  «  certificato  di  fuo- 
ri e  di  dentro  »  ritorna  più  volte  anche  in  Valdés  (121),  da  un  lato  non 
facendo  che  confermare,  ormai  definitivamente,  la  buona  conoscenza 
che  il  teologo  spagnolo  aveva  dei  Riformatori,  dall'altro  portando  una 
nuova  eventuale  testimonianza  dei  supposti  rapporti  tra  il  Della  Rovere 
e  il  Valdés:  si  pone  per  altro  sempre  più  in  chiaro  la  necessità  di  un  rie- 
same della  stessa  'funzione'  di  Juan  de  Valdés  nella  vita  religiosa  ita- 
liana del  Cinquecento  (e  più  in  generale  di  quel  filone  complesso  e  sfug- 
gente che  va  sotto  il  nome  di  «  Evangelismo  »),  anche  alla  luce  —  tra 
l'altro  —  di  un  intervento  veramente  inaspettato  e  radicalmente  nuovo 
come  quello  di  Karl  Gilly  (122). 

Non  siamo  in  grado  per  carenza  di  indagine,  ma  anche  per  evidenti 


(116)  A  parte  i  libri  compresi  nell'elenco  delle  opere  sequestrate,  citato  in 
precedenza,  riferimenti  a  testi  eretici  letti  da  Giulio  si  trovano  nel  costituto  del 
17  giugno  (ff.  48  V.  -  49  r.).  Vedi  anche  E.  Comba,  Giulio  da  Milano  cit.,  pp.  311-312. 

(117)  Cfr.  Processus,  ff.  71  v.  -  72  r.;  vedi  anche  U.  Rozzo,  Incontri  di  Giulio 
da  Milano  cit.,  p.  92. 

(118)  Prediche,  II  parte,  p.  132. 

(119)  G.  Calvino,  Institutio  Christianae  Religionis,  Argentorati  1539,  p.  50. 

(120)  Loc.  cit. 

(121)  Cfr.  T.  Bozza,  Opere  pseudovalde siane,  in  «Critica    storica»,  XVIII, 

1981,  p.  369. 

(122)  K.  GiLLY,  Juan  de  Valdés,  traductor  y  adaptador  de  escritos  de  Lutero 
en  su  «  Dialogo  de  Doctrina  Christiana  »,  in  Miscelànea  de  Estudios  hispànicos  - 
H  amena  je  de  los  Hispanistas  de  Suiza,  a  R.  Sugranves  De  Franch,  Montserrat 

1982,  pp.  85  -  106. 
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ragioni  di  spazio,  di  aggiungere  qui  altri  paralleli:  saranno  forse  materia 
di  un  futuro  intervento  in  merito;  abbiamo  voluto  indicare  per  intanto 
una  via  di  ricerca  che  dovrebbe  dare  buoni  frutti.  Del  resto  sappiamo 
non  solo  che  Giulio  nei  Grigioni  fu  un  ortodosso  pastore  calvinista,  ma 
anche  che  il  nostro  eremitano  aveva  conosciuto  ed  accettato  Calvino  già 
in  Italia,  come,  del  resto,  queste  Prediche  letteralmente  e  dottrinalmente 
dimostrano  nel  modo  più  evidente. 

Fu  dunque  questa  la  teologia  che  circolò  in  Italia  attraverso  le  Pre- 
diche di  Giulio  da  Milano,  in  due  volumetti  che  ebbero  una  piuttosto 
ampia  diffusione,  come  ci  confermano  i  numerosi  elenchi  di  opere  seque- 
strate dall'Inquisizione,  ancora  verso  il  1570-1580  (123). 


UGO  ROZZO 


(123)  Non  è  possibile  datare  le  lettura  delle  Prediche  di  Giulio  confessata  da 
Francesco  Maria  de'  Vincenzi  davanti  all'Inquisizione  di  Modena  il  16  marzo  1568 
(cfr.  C.  Bianco,  Bartolonieo  della  Pergola  e  la  sua  predicazione  eterodossa  a  Mo- 
dena nel  1544,  in  B.S.S.V.,  n.  151,  1982,  p.  4);  mentre  nel  1558  le  Condones  del  Del- 
la Rovere  vengono  sequestrate  al  domenicano  Giovanni  «  Rubeo  »  (S.  Gavazza, 
Inquisizione  e  libri  proibiti  in  Friuli  e  a  Gorizia  tra  Cinquecento  e  Seicento, 
in  «  Studi  Goriziani  »,  XLIII,  1976,  p.  47). 


Un  inedito  di  Scipione  Lentolo 


L'esistenza  di  scritti  inediti  di  Scipione  Lentolo  (1)  è  nota  da  tem- 
po. Vi  accenna  infatti  fin  dal  1906  Teofilo  Gay,  in  occasione  della  pub- 
blicazione, da  lui  curata,  della  Historia  delle  grandi  e  crudeli  persecu- 
tioni  [...]  del  Lentolo  stesso  (2),  ritrovata  qualche  anno  prima  da  Emi- 
lio Comba  (3);  ma  un  elenco  più  accurato  ne  è  fornito,  in  quello  stesso 
anno,  da  Theodor  Schiess,  l'editore  della  corrispondenza  di  Bullinger, 
nella  lunga  notizia  biografica  da  lui  consacrata  al  Lentolo,  che  fu  per 
l'appunto  uno  dei  corrispondenti  del  riformatore  di  Zurigo  (4). 

Un  anno  dopo,  nel  1907,  il  Gay  tornava  ad  occuparsi  di  Lentolo, 
pubblicando  in  un  opuscolo  separato  un  trattatello  del  riformatore  ita- 
liano, che  è  inserito  (assieme  ad  altri  due)  nel  manoscritto  della  Histo- 
ria, ma  che  il  Gay  non  aveva  ritenuto  di  pubblicare  nella  sua  edizione 
dell'opera  maggiore,  apparsa  l'anno  precedente.  La  nuova  pubblicazio- 
ne, dal  titolo  Sofismi  mondani  (5),  contiene  un'introduzione  meno  af- 
frettata di  quella  che  precede  VHistoria,  ed  un  tentativo  di  bibliografia 
delle  opere  di  Lentolo,  che  include  anche  gli  inediti  (6). 

Nel  corso  dei  lavori  preparatori  per  l'edizione  critica  deW  H  istoria, 
che  dovrà  prendere  posto,  secondo  il  piano  originario  di  pubblicazione, 
nella  Collana  degli  «  Storici  valdesi  »  di  cui  la  Casa  Editrice  Claudiana 
ha  avviato  la  realizzazione,  siamo  stati  indotti  ad  occuparci  di  questi 
inediti,  che  possono  arrecare  un  contributo  notevole  ad  una  più  esatta 
configurazione  della  personalità  di  una  delle  figure  centrali  della  storia 
del  movimento  riformato  italiano  del  Cinquecento,  a  proposito  della 
quale  manca  tuttora  uno  studio  complessivo.  E'  stato  in  tal  modo  pos- 
sibile aumentare  ancora  la  consistenza  del  «  lotto  »  di  inediti  lentoliani 
in  attesa  di  pubblicazione,  grazie  alla  scoperta  di  un  centinaio  circa  di 
lettere  del  pastore  di  Chiavenna,  indirizzate  a  vari  corrispondenti  e  con- 
servate negli  archivi  di  diverse  città  svizzere. 

(1)  Lentolo  o  Lentulo?  L'esitazione  non  appare  giustificata,  in  quanto  lo  scrit- 
tore, che  firma  regolarmente  Lentulus  i  suoi  scritti  latini,  usa  la  forma  italiana 
Lentolo  per  firmare  i  suoi  scritti  in  questa  seconda  lingua. 

(2)  Historia  delle  grandi  e  crudeli  versecutioni  fatte...  contro  il  popolo  che 
chiamano  Valdese  [...]:  Torre  Pellice,  Alpina,  1906,  1  voi.  di  328  pp. 

(3)  E  da  lui  segnalata  in  un  articolo  apparso  nel  B.S.S.V.  del  1897. 

(4)  Cfr.  Bulligers  Korrespondenz  mit  den  Graubunden,  t.  Ill  (1906),  pp. 
XXVI-XXXL 

(5)  Torre  Pellice,  Alpina,  1907. 

(6)  Op.  cit.,  pp.  13-16. 
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La  trascrizione  e  poi  lo  studio  di  queste  lettere  ha  permesso  di  fare 
un  grande  numero  di  scoperte,  di  maggiore  o  minore  momento,  per 
quanto  concerne  la  vita  di  Lentolo  (nella  seconda  parte  della  sua  car- 
riera, quando,  lasciate  le  Valli  Valdesi,  si  stabilisce  nei  Grigioni,  dove 
svolge  per  alcuni  decenni  le  funzioni  di  pastore  della  comunità  rifor- 
mata di  Chiavenna);  ma  ha  anche  avuto  come  risultato  di  ritardare  ul- 
teriormente la  pubblicazione  dell'insieme  degli  inediti  che,  in  sostanza, 
non  ha  fatto  progressi  dal  1907,  data  in  cui  Teofilo  Gay  ha  messo  in 
luce  i  Sofismi  mondani. 

Infatti,  Delio  Cantimori  ha  bensì  largamente  utilizzato  per  il  suo 
ben  noto  libro  sugli  Eretici  italiani  del  Cinquecento  (7)  un  manoscritto 
latino  di  Lentolo  (il  cod.  A.93.7  di  Berna),  ma  non  lo  ha  pubblicato;  ed 
altri  contributi  parziali  che  si  possono  registrare  nel  corso  di  questi 
anni,  a  cura  di  Valerio  Marchetti  (8),  Giampaolo  Zucchini  (9),  Paola 
Buzzoni  (10)  e  Jean-François  Gilmont  (11),  non  hanno  del  pari  com- 
portato pubblicazione  degli  inediti  che  qui  ci  occupano. 

Da  ciò  la  nostra  decisione,  di  avviare  la  pubblicazione  nel  «  Bollet- 
tino »  della  Società  di  parte  almeno  degli  inediti  lentoliani,  estraendo 
dal  «  corpus  »  del  materiale  disponibile  testi  brevi,  di  senso  compiuto, 
e  che  non  necessitino  di  un  apparato  filologico  molto  sviluppato  (parte 
degli  inediti  di  Lentolo  sono  in  latino).  La  convinzione  che  ci  sostiene 
in  questa  iniziativa  è  che  il  valore  documentario  (nel  senso  più  ampio 
del  termine)  di  questi  testi  sia  tale  da  non  giustificare  che  la  loro  co- 
noscenza, da  parte  degli  studiosi  ma  anche  del  pubblico  colto,  sia  ulte- 
riormente ritardata. 


Il  Discorso  della  prosperità  e  adversità  appartiene  a  un  «  genere  » 
letterario  che  ha  avuto  larga  fortuna  nel  quadro  di  quella  che  'tossiamo 
definire  la  «  letteratura  »,  e  più  specificamente  la  pubblicistica  rifor- 
mata. Si  tratta,  in  sostanza,  di  un  opuscolo,  che  sviluppa  una  serie  di 
riflessioni  su  un  tema  che  si  ricollega  strettamente  a  uno  dei  grandi  mo- 
tivi della  predicazione  riformata,  il  motivo  della  necessità  del  ravve- 
dimento. Tema  tradizionale,  da  un'altra  angolazione,  e  che  affonda  le 
sue  radici  nelle  più  tipiche  caratteristiche  del  messaggio  evangelico; 
ma  che  ritrova,  sotto  la  penna  dei  riformatori,  un'attualità  e  un  mor- 
dente che  permettono  di  designarlo  come  una  delle  manifestazioni  più 

(7)  Firenze,  Sansoni,  1967  (1939). 

(8)  Cfr.  Una  polemica  di  Scipione  Lentulo  con  l'antilrinitario  Fabrizio  Pesta- 
tozzi  (1581)  in  «Il  Pensiero  politico»,  V,  1972,  pp.  284-301. 

(9)  Cfr.  Riforma  e  società  nei  Grigioni.  G.  Zancìn,  S.  Fiorillo,  S.  Lentulo  e  i 
conflitti  dottrinari  e  socio-politici  (1563-1567),  Coirà  1978. 

(10)  Cfr.  /  «  Praecepta  »  di  Scipione  Lentulo  e  l'adattamento  inglese  di  Henry 
Grantham,  Firenze,  Valmartina,  1979. 

(11)  Cfr.  L'«  Historia  delle  grandi  e  crudeli  persecutioni  »  de  Scipione  Lentolo, 
in  B.S.S.V.,  n.  151,  1982,  pp.  51-68. 
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tipiche  del  pensiero  della  Riforma,  nell'epoca  dei  grandi  entusiasmi  de- 
gli «  anni  ruggenti  ».  Esso  è  infatti  sotteso  da  un  sostanziale  ottimismo 

—  il  ravvedimento,  la  «  nuova  nascita  »  come  decisivo  passo  verso  una 
rigenerazione  che  dal  credente  rimbalzerà  su  tutte  le  «  strutture  »  della 
vita,  anche  associata  —  che  l'ulteriore  decorso  degli  eventi  doveva  in- 
caricarsi di  ridimensionare. 

Ricollocato  in  questo  suo  «  luogo  »  naturale,  il  discorso  di  Lentolo 
trova  agevole  collocazione,  anche  cronologica  (sebbene  esso  non  sia 
datato).  Esso  interpreta  infatti  una  problematica  che  doveva  essere  ti- 
pica di  un  pastore  d'anime,  quale  era  Lentolo,  che  operava  in  un  paese 
dove  la  Riforma  si  era,  in  sostanza,  affermata  e  poteva  sussistere,  al  ri- 
paro da  forme  violente  di  repressione.  La  questione  della  conversione 

—  operata  mediante  il  soccorso  della  grazia  divina  —  rimane  sempre 
centrale;  ma  al  tempo  stesso  un'altra  le  si  affianca,  che  prende  un'im- 
portanza crescente,  ed  è  il  problema  del  «  dopo  ».  Dopo:  quando  la  gra- 
zia ha  operato  il  ravvedimento,  e  il  credente  —  solo  se  predestinato, 
però!  —  ha  trovato  la  forza  (anche  a  prezzo  di  lacerazioni  dolorose,  ab- 
bandonando beni,  amici,  famiglia  forse)  di  «  ritirarsi  dall'idolatria  »  per 
mettersi  a  salvamento  nella  vera  chiesa.  Questo  è  il  momento  perico- 
loso: quando  gli  entusiasmi  cadono  perché  la  tensione  si  allenta,  e  gli 
uomini,  che  si  sono  «  riformati  »  una  volta,  pensano  di  aver  fatto  abba- 
stanza, e  di  poter  tornare  a  occuparsi  dei  fatti  loro,  a  vivere  con  un 
certo  agio,  ad  arricchirsi,  a  «  divertirsi  »  dalla  vocazione  che  impone 
loro  perentoriamente  di  rinunciare  al  mondo. 

Un  periodo  di  grande  «  mescolamento  »,  per  usare  una  delle  sue 
più  significative  parole,  un  momento  di  relativa  confusione:  in  cui  deve 
perciò  levarsi  alta  e  precisa  la  predicazione  del  pastore,  che  parla 
esclusivamente  ai  «  suoi  »  («  di  questi  che  restano  di  fuori  non  ci  siamo 
proposti  di  ragionare  »!)  per  ricordare  loro  senza  tentennamenti  cosa 
implica  la  loro  appartenenza  alla  vera  chiesa.  Siamo  dunque  come  col- 
locazione storico-ideologica,  nella  Svizzera  riformata  della  seconda 
metà  del  Cinquecento,  in  un  momento  in  cui  non  si  tratta  più  di  «  fare  » 
la  Riforma,  ma  in  un  certo  senso  di  mantenerla,  se  non  di  ammini- 
strarla; ed  anche  qui  il  ricorso  storico  suggerisce  collocazioni  spiri- 
tuah  significative,  il  modello  ideale  al  quale  implicitamente  Lentolo  fa 
riferimento  essendo  evidentemente  quello  delle  lettere  apostoliche,  in- 
viate alle  comunità  per  confermarle  nella  fede.  Se  poi  il  monito  di  Len- 
tolo, rivolto  ad  una  comunità  che  dà  qualche  segno  di  infiacchimento, 
possa  conservare  un  valore  permanente,  ognuno  potrà  agevolmente 
giudicare  da  sé. 

Il  testo  di  Lentolo  riveste  una  grande  importanza,  per  diversi  mo- 
tivi. Tralasciamo  di  evocare  tutti  quelli  che  risultano  rilevanti  ai  fini 
di  una  migliore  definizione  della  sua  personalità,  anche  se  non  vi  è  dub- 
bio che  in  queste  pagine  trova  espressione  convincente  uno  dei  carat- 
teri che  tutti  i  suoi  avversari  si  compiacciono  di  riconoscergli,  un  rigo- 
rismo austero  che  può  trascolorare  in  intransigenza.  Ci  limiteremo  an- 
che ad  una  semplice  segnalazione  del  fatto  che,  grazie  a  questo  docu- 
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mento,  veniamo  a  conoscere  qualcosa  —  circa  le  tematiche  e  la  tona- 
lità —  della  sua  predicazione,  e  la  circostanza  soddisfa  qualcosa  di  più 
che  una  semplice  curiosità. 

Non  sembra  invece  possibile  sorvolare  del  tutto  sul  significato  che 
l'operetta  di  Lentolo  riveste  in  una  prospettiva  sufficientemente  allar- 
gata di  storia  della  cultura  italiana.  Gli  scritti  in  volgare  dei  riformati 
italiani  non  sono  molti  (anche  se  essi  sono  certamente  più  numerosi  di 
quanto  volgarmente  si  creda),  e  costituiscono  nel  loro  complesso  vma 
delle  pagine  meno  studiate  della  letteratura  italiana.  Pur  con  i  limiti 
che  sarebbe  indebito  voler  tentare  di  negare,  questa  forma  di  espres- 
sione in  lingua  italiana  di  un'esperienza  religiosa  «  diversa  »,  nel  Cin- 
quecento, è  tuttavia  esistita:  fosse  solo  per  questo  motivo  è  da  regi- 
strare con  attenzione  —  se  non  con  emozione  —  una  nuova  testimo- 
nianza, che  ci  è  restituita  da  un  archivio  svizzero,  e  che  viene  ad  ag- 
giungersi a  quel  che  già  conosciamo. 

Schegge  di  una  produzione  perduta,  naturalmente,  nel  duplice  sen- 
so che  si  tratta  di  frammenti  di  una  forma  di  manifestazione  di  pen- 
siero che  ha  certo  avuto  proporzioni  più  ragguardevoli  di  quelle  che 
possiamo  oggi  solo  ipotizzare,  da  un  lato;  e  da  un  altro  lato,  a  dispetto 
dell'apparente  contraddizione,  nel  senso  che  si  tratta  di  una  produzio- 
ne che  ha  potuto  solo  nascere,  che  ha  avuto  una  vita  stentata  e  non  ha 
potuto  raggiungere  un  grado  di  sviluppo  adeguato  in  quanto  è  stata 
subito  soffocata. 

Si  impone  allora  un'altra  considerazione,  circa  il  grado  di  elabo- 
razione raggiunto  dal  «  genere  »  che,  anche  se  in  poche  pagine,  Lentolo 
mostra  quindi  di  saper  coltivare.  Esso  serve  da  quadro  per  l'espressio- 
ne di  un  pensiero  fermo  e  nitido  nei  suoi  contorni,  mentre  l'autore  si 
avvale  di  uno  strumento  linguistico  che  riflette  analoghi  caratteri  di 
autorevolezza  e  di  compiutezza.  Vi  è  perfetta  aderenza  tra  l'intenzione 
e  il  mezzo  impiegato  per  esprimerlo:  il  risultato  costituisce  un  esem- 
pio molto  interessante  di  prosa  aulica  italiana  cinquecentesca,  che  non 
trova  facile  riscontro  negli  scritti  di  altri  contemporanei.  Come  dire 
che  lo  scritto  del  Lentolo,  pur  nella  sua  limitata  consistenza,  lascia  in- 
travedere, per  lo  meno,  che  le  lettere  italiane,  nel  Cinquecento,  avreb- 
bero saputo  imboccare  (e  in  parte  lo  hanno  fatto)  un  sentiero  che  le 
avrebbe  portate  a  risultati  che  possiamo  solo  ipotizzare,  ma  che  in  so- 
stanza non  sarebbero  stati  diversi  da  quelli  conseguiti,  poniamo,  dal 
francese,  sotto  il  vigiroso  impulso  che  è  venuto  da  Calvino  e  da  altri 
riformatori.  L'ansia  che  muoveva  costoro  a  esprimere  in  volgare  le 
realtà  della  loro  fede  ha  fatto  compiere  —  come  tutti  sanno  —  un  vero 
e  proprio  salto  di  qualità  alla  prosa  francese:  che  esce  dal  travaglio  del- 
le dispute  religiose  (con  la  conseguente  necessità  di  esprimere  nel  mo- 
do più  intelligibile  i  concetti  più  difficili  che  ci  siano:  di  natura  teolo- 
gica, esegetica,  e  così  via)  veramente  temprata  e  in  condizioni  di  av- 
viarsi a  percorrere  una  parabola  che  doveva  portarla  a  dei  vertici  inu- 
sitati. Che  un  fatto  analogo  non  si  sia  manifestato  verificato  per  la  pro- 
sa italiana  ha  certo  molte  cause,  e  il  discorso  che  qui  si  aprirebbe  sa- 
rebbe assai  complesso:  non  pare  comunque  indebito  fare  un  posto,  tra 
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i  motivi  che  hanno  condizionato  in  un  determinato  senso  l'evoluzione 
della  lingua  italiana  cinquecentesca,  anche  ad  un'esperienza  che  era 
stata  avviata,  aveva  dato  risultati  apprezzabili  e  che  solo  per  il  fatto 
di  non  essersi  potuta  pienamente  espletare  ci  appare  oggi  come  una 
esperienza  mancata,  di  dare  vita  ad  una  «  lingua  »  specifica  per  il  dibat- 
tito teologico,  capace  di  reggere  la  sfida  di  un  ragionamento  che  nelle 
sue  ultime  articolazioni  può  levarsi  ad  altezze  inaudite  (12). 

Documento  importante  per  la  storia  della  cultura,  dunque,  il  testo 
del  Lentolo  che  facciamo  oggi  conoscere.  Lasciamo  invece  per  altra 
occasione,  e  per  competenze  più  specifiche  delle  nostre,  altre  riflessio- 
ni, che  potrebbero  interessare  il  valore  delle  idee  che  in  esso  si  espri- 
mono, da  un  punto  di  vista  teologico;  come  pure  la  questione  delle  fonti. 


Il  testo  di  Lentolo  è  contenuto  in  un  manoscritto  conservato  nella 
Burgerbibliothek  di  Berna  e  collocato  con  la  segnatura  A.93.5.  Si  tratta 
di  un  codice  cartaceo  di  20  fogli  non  numerati.  Lo  stato  di  conservazio- 
ne del  manoscritto  è  discreto,  ma  la  porosità  della  carta  rende  in  qual- 
che luogo  difficile  la  lettura.  L'inchiostro  sbiadito  spiega  perché  alcune 
parole  siano  scomparse.  La  scrittura  è  una  corsiva  umanistica  molto 
nitida  nel  tratto,  caratterizzata  dal  fatto  che  le  singole  lettere  non  sono 
legate  tra  loro,  ma  appaiono  staccate  le  une  dalle  altre  (come  nell'uma- 
nistica rotonda)  (13).  La  grafia  è  accurata  e  dovuta  a  una  stessa  mano. 
Le  correzioni  sono  poco  numerose  e  dovute  anch'esse  allo  stesso  copi- 
sta. L'esemplare  giunto  fino  a  noi  si  presenta  come  un  opuscolo  confe- 
zionato in  vista  della  diffusione:  la  disposizione  della  materia  è  fittissi- 
ma, senza  rinvìi  a  capo,  con  uso  molto  parsimonioso  dei  segni  di  inter- 
pimzione  e  impiego  capriccioso  delle  maiuscole.  Nella  nostra  trascri- 
zione abbiamo  qua  e  là  introdotto  o  corretto  la  punteggiatura  e  nor- 
malizzato l'impiego  delle  maiuscole  all'uso  moderno.  (") 
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(")  Ringrazio  la  Dr.sa  Grazia  Lana  Zardini  per  la  collaborazione  prestatami 
per  la  trascrizione. 


(12)  Cfr.  il  nostro  studio  L'activité  des  imprimeurs  italiens  réfugiés  à  Genève 
dans  la  deuxième  moitié  du  XVI"  siècle,  in  Cinq  siècles  d'imprimerie  genevoise, 
Genève,  Soc.  d'Archéol.  et  d'Histoire,  1980,  I,  pp.  130-131. 

(13)  G.  Battelli,  Lezioni  di  paleografia,  Città  del  Vaticano  1949,  pp.  245-249. 


Discorso  della  prosperità  e  adversità 
fatto  da  Scipione  Lentolo  Napolitano 


Pare  cosa  strana  che  si  vegga  si  poca  riforma- 
tione  tra  coloro  li  quali  Iddio  ha  chiama- 
to alla  conoscenza  della  sua  verità.  Si  potreb- 
be allegare  una  generale  cagione,  che  è  la  per- 
versità della  natura,  si  come  le  reliquie  del- 
la corruttione  operano  continuamente  malvagi 
effetti,  che  si  trasportano.  Ma  si  dee  conside- 
rare qualche  altra  cagione  più  particolare, 
la  quale  è  che  quasi  in  tutti  si  scorge  un  me- 
scolamento dello  spirito  con  la  carne  e  della  pie- 
tà con  le  concupiscenze  del  mondo.  Per  compren- 
der meglio  questa  pratica  di  mescolamento,  ci 
proporremo  due  condizioni  in  generale  de  fe- 
deli, runa  è  la  prosperità,  l'altra  l'aversi- 
tà.  Nella  prosperità  i  fedeli  si  propongono  la 
religione,  prima  nella  conoscenza  dell'evan- 
gelio e  del  misteri©  della  salute:  il  che  ha 
due  termini,  l'uno  è  la  predestinatione 
che  Iddio  ha  fatta  di  loro  ab  eterno,  l'altra 
è  il  fine,  cioè  la  salute  e  la  vita  eterna. 
Con  questo  non  vi  è  alcuno  mescola- 
mento, attribuendo  tutto  alla  gratuita 
misericordia  di  Dio  in  Giesu  Cristo  per 
cui  ottegniamo  la  perfetta  redentione  e 
giustifìcatione.  Con  la  conoscenza  vi  è  con- 
giunta la  pratica,  nella  quale  i  fedeli  si 
propongono  di  servire  a  Dio,  di  caminare 
nella  sua  obedienza  e  di  tratenersi  nella  ve- 
ra religione.  E  qui  si  può  cominciare  a  com- 
prendere mescolamento,  conciosiacosache 
per  lo  più  pongano  la  contentezza  tanto  nel- 
la religione,  udendo,  leggendo,  conversando 
tra  fedeli  e  schifando  l'impietà,  quanto  ne  gli  a- 
gi  della  carne  e  nelle  prosperità  o  di  ricchez- 
ze, o  di  honori,  o  di  sanità,  o  di  cosa  somi- 
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gliante:  quasi  che  in  ciò  consista  felicità  e  be- 
ne congiunto  con  la  religione.  La  dove  fa 
di  bisogno  che  in  questo  pognamo  distin- 
tione,  cioè  che  nella  pietà  sola  ci  propogna- 
mo  vera  felicità,  non  solamente  havendo 
risguardo  alla  gratia  di  Dio  nella  nostra  sa- 
lute, ma  alla  santifìcatione  della  vita  et  al- 
l'essere consacrati  a  Dio,  in  cui  solo  riputiamo 
consistere  il  nostro  sommo  bene.  E  d'altra 
parte  ci  propogniamo  queste  prosperità  ter- 
rene separatamente  come  cose  transitorie, 
nelle  quali  non  fermiamo  punto  la  nostra 
effettione.  Alla  quai  cosa  possiamo  applicar 
quella  sentenza  di  San  Paolo  scrivendo 
a  Timoteo  1,  Par  6.17,  che  essorta  i  ricchi  di 
questo  secolo  che  non  s'inalzino  d'animo, 
nè  pongano  la  speranza  loro  nell'incertezza 
delle  ricchezze,  ma  in  Dio  tutelare,  il  quale 
ci  dà  tutte  le  cose  abondantemente  a  goder- 
le. Nelle  quali  parole  ci  è  dimostrato  che 
non  dobbiamo  fare  mescolamento  di  que- 
sta confidenza,  che  dobbiamo  porre  in  Dio  solo, 
col  porla  in  queste  cose  caduche;  là  dove 
parimenti  si  presuppone  che  questo  vitio 
regna  quasi  comunemente  in  tutti,  di  fare  un 
si  fatto  mescolamento,  sicome  al  suo  luogo 
più  abbasso  ne  ragioneremo.  Appresso  nelle 
parole  dell'Apostolo  si  contengono  due  cose 
che  convengono  alla  materia  che  noi  trattiamo: 
la  prima  è  che,  se  in  questo  mondo  godia- 
mo prosperità  dei  beni,  di  sanità  od  altro, 
tutto  procede  dalla  benignità  di  Dio,  onde, 
tjutto  che  non  debbano  esser  mescolate  con  la 
pietà,  la  quale  essendo  molto  più  eccellente, 
nondimeno  non  deono  essere  disprezzate  nè 
rigettate,  ma  come  doni  di  Dio  essere  ricevu- 
te et  usate  con  allegrezza  e  contentezza. 
Il  che  è  la  seconda  cosa,  nella  quale  tuttavia 
si  dee  ritenere  quella  regola  che  ci  è  propo- 
sta dallo  spirito  santo:  e  prima  che  non  metia- 
mo  in  esse  felicità  principale  o  necessaria 
si  come  è  scritto.  Matt.  6.33,  che  cerchiamo 
prima  il  Regno  di  Dio,  perciochè  tutte  que- 
ste cose  ci  saranno  aggiunte;  appresso  che  le 
godiamo  et  usiamo  come  cose  transitorie,  si 
come  altrove  ci  ammaestra  S.  Paolo  in  Cor.  7 
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30.  e  31,  che  quelli  che  comprano  siano  come  se 
non  possedessero,  e  quelli  che  usano  que- 
sto mondo  come  se  non  l'usassero,  oltre  ac- 
ciò che  non  ce  ne  serviamo  per  impedimen- 
to nel  corso  della  nostra  vocatione  o  per  ri- 
tirarci da  quella  santiflcatione,  per  la  quale 
Iddio  dee  essere  honorato  da  noi.  Perchè,  av- 
venga che  dobbiamo  proporci  separatamente 
la  reUgione  come  principale  dalle  prosperi- 
tà del  mondo  che  sono  come  cose  accidentali, 
nondimeno  l'uso  di  esse,  et  il  goderne,  dee 
servire  a  farci  maggiormente  applicare  l'a- 
nimo e  l'affettione  a  Dio,  in  cui  si  forma  la 
pietà  e  da  cui  riceviamo  queste  benedittioni 

temporali,  si  come  San  Paolo  per  questa  cagione  scrive  a  Timoteo  che 
Iddio  ha  creati  i  cibi  da  essere  goduti  con  ren- 
dimento di  gratie.  Laonde  possiamo  affer- 
mare che  il  contrario  si  vede  nella  pratica, 
cioè  che  la  religione  quasi  cosa  accidentale 
serva  alle  prosperità  terrene  riputate  nel- 
l'affetto cosa  principale,  la  qual  cosa  si  compren- 
derà più  chiaramente  con  gli  essempi.  E  pri- 
ma proponendoci  la  sanità,  che  è  una  be- 
nedittione  conceduta  da  Dio  all'huomo,  el- 
la dee  essere  considerata  cosa  accidentale, 
perciocché  non  consiste  in  essa  necessaria- 
mente la  salute  e  la  vita  eterna,  e  parimen- 
te cosa  transitoria,  si  come  lo  conferma  l'is- 
perienza.  Questa  adunque  è  conceduta  da 
Dio  acciochè  più  attentamente  serviamo  a 
lui  nella  spirituale  regeneratione.  Ma  se  noi 
ci  fermiamo  troppo  in  quella  sanità,  et  in  essa 
ci  compiacciamo  con  affettione  disordinata, 
e  se  tutto'!  nostro  pensiero  è  occupato  alla 
sua  conservatione,  ciò  sarà  senza  dubbio 
cagione  che  riputiamo  la  religione  cosa  leg- 
giera, e  di  minore  stima  che  la  sanità  corpo- 
rale. Ma  propogniamoci  un  altro  essempio  de 
beni  di  questo  mondo,  li  quali  tutti  appetisco- 
no e  con  molta  industria  cercano  di  pos- 
sedere come  cosa  necessaria.  Mentre  che  sia- 
mo tanto  solleciti  et  anziosi,  si  che  non  hab- 
biamo  giamai  riposo,  che  possiamo  altro 
stimare  se  non  che  pogniamo  le  ricchezze 
in  un  grado  molto  più  degno  che  non  la  re- 
ligione? Alla  qual  cosa  risguaurda  l'essor- 
tatione  di  Giesu  Cristo,  a  cercare  prima 
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il  regno  di  Dio,  a  non  essere  solleciti  di  quel- 
lo che  habbiamo  a  mangiare  domane;  e  che 
non  ci  accumuliamo  tesori  in  terra  ma  nel 
cielo,  perciochè  dove  è  il  nostro  tesoro,  qui- 
vi sarà  il  nostro  cuore.  E  qui  veggiamo 
che  oltre  il  mescolamento  della  pietà 
con  le  cose  temporali,  di  che  di  sopra  hab- 
biamo trattato,  vi  è  un  trasportamento, 
che  è  di  bavere  nel  primo  grado  et  in  mag- 
giore stima  le  prosperità  terrene  che  le  benedit- 
tioni  spirituali.  La  qual  cosa  si  com- 
prende chiaramente,  poiché  molto  più  gran- 
de è  l'attentione  a  queste  cose  terrene  che 
non  al  servigio  di  Dio  et  all'obligo  della  nostra 
vocatione.  Là  dove  habbiamo  a  conside- 
rare che  la  religione,  si  come  di  già  è  stato 
toccato  di  sopra,  si  ferma  nell'intelletto  e 
nella  conoscenza  e  niente  o  poco  si  stende 
alla  pratica.  Et  acciochè  questo  sia  più  ma- 
nifesto, discorriamo  sopra  gli  affetti  che  so- 
no in  noi,  onde  procedeno  le  operationi  in 
quella  sentenza  di  Giesu  Cristo,  che  cerchia- 
mo prima  il  regno  di  Dio:  possiamo  essami- 
nare  e  concludere  che  gli  affetti  per  essegui- 
re questa  esortatione  non  deono  essere  pim- 
to  carnali,  ma  spirituali  e  celesti.  Perchè 
se  il  regno  di  Dio  non  è  cibo  e  bevanda,  co- 
me parla  San  Paulo  Rom.  14,  17,  ma  giu- 
stitia,  pace  et  allegrezza  in  spirito  santo, 
convien  che  i  nostri  affetti  siano  drizzati  a 
questa  giustitia,  et  alla  vera  pace  et  allegrez- 
za spirituale.  La  qual  cosa  ci  conduce  ben 
alto,  cioè  a  Cristo,  in  cui  e  per  cui  ottegniamo 
la  vera  giustitia  e  la  vita  eterna:  onde  non 
senza  cagione  San  Paolo  ci  esorta  ad  bave- 
re nel  cielo  la  nostra  conversatione.  Veggia- 
mo bora  le  operationi  di  questi  affetti,  li  quali  non 
possono  esser  di  conditione  o  di  qualità  con- 
traria: si  come  la  vita  de  veri  fedeli  spi- 
ra da  ogni  banda  odore  di  santità,  di  ca- 
rità non  fìnta,  d'humilta,  di  mansuetudine, 
di  misericordia  e  di  pace.  Ma  se  ciasche- 
duno in  particolare  essamina  quali  sono 
i  suoi  affetti,  ritroverà  desiderio  di  ricchez- 
ze, di  commodità  della  carne,  di  sodisfat- 
tioni  delle  sue  concupiscenze  et  in  brieve  di 
cure  di  questa  vita  caduca.  E  qui  niuno 


negherà  che  cosi  fatti  affetti  non  siano  carna- 
li, nè  punto  conformi  a  que  primi,  ch'erano 
spirituali.  Egli  è  vero  che  potrà  alcimo  op- 
porre la  necessità  di  questa  vita,  soggetta 
a  molte  incomodità  et  a  molte  miserie,  onde 
siano  i  fedeli  costretti  a  fatticare  la  mente 
di  cure  terrene.  Ma  per  la  risolutione 
io  opporrò  al  contrario,  se  i  fedeli  sono 
nella  possessione  piena  delle  benedittioni 
spirituali,  onde  non  siano  per  ciò  in  niuna 
necessità  di  prendersi  alcun  pensiero  nè 
di  procurare  più  oltre  di  quello  che  hanno 
ricevuto  da  Dio,  la  risposta  è  agevole  as- 
sai, confermata  da  quelle  sentenze  allega- 
te di  sopra  di  Giesu  Cristo,  che  cerchiamo 
prima  il  regno  di  Dio  e  che  ci  accumulia- 
mo tesori  nel  cielo.  Se  adunque  fa  mistie- 
re  che  l'animo  nostro  sia  prima  occupa- 
to di  cure  e  di  pensieri  del  regno  di  Dio,  co- 
me potrarmo  haverci  luogo  tanti  affetti  e 
e  pensieri  delle  cose  carnali?  Non  si  nie- 
ga  che  le  necessità  di  questa  vita  presen- 
te non  ci  porgano  e  delle  cure  e  de  pen- 
sieri: ma  questi  saranno  pochi  se  crediar 
mo  a  Giesu  Cristo,  il  quale  gli  ristringe 
ad  un  solo  giorno.  Perchè  se  gli  stendiamo 
a  più  lungo  tempo  trasgrediamo  la  sua 
regola  et  occupiamo  la  mente  di  pensie- 
ri non  necessari,  li  quali  impediscono 
i  più  importanti  della  pietà  e  della  santifì- 
cattione.  Senza  che,  quando  ci  propognia- 
mo  grandi  ricchezze  e  molte  comodi- 
tà e  come  un  mare  di  sodisfationi,  non 
più  potremo  allegare  che  a  ciò  siamo  co- 
stretti dalla  necessità  di  questa  vita  pre- 
sente, ma  si  bene  si  potrà  affermare  che 
havendo  l'animo  a  cose  superflue,  va- 
ne e  carnali,  non  l'abbiamo  punto  a  Dio 
nè  alla  vera  religione.  Ma  questo  sarà  me- 
glio compreso  dalle  operationi  che  pro- 
cedono da  questi  affetti  disordinati  e 
carnali.  E  prima  dobbiamo  proporci  due 
conditioni  di  prosperità:  l'una  di  quelle 
che  procedono  da  Dio  senza  nostra  indu- 
stria, si  come  la  nobiltà,  la  bellezza,  la 
sanità  e  la  fortezza  del  corpo  et  etiandio 
l'abbondanza  de  beni  della  terra,  alla 
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quale  risguarda  quella  sentenza  di  San  Pa- 
olo scritta  ne  gli  Atti  che  Iddio  non  ha  lascia- 
to di  rendere  testimonianza  di  sè  facendo- 
ci del  bene,  dandoci  le  pioggie  dal  cielo  et 
1  tempi  fruttiferi  e  riempiendo  i  nostri  cuo- 
ri d'allegrezza;  l'altra  è  di  quelle  nel- 
le quali  intervengono  le  nostre  fatiche  et 
industrie.  Hor  quanto  alle  operationi  per 
più  chiara  intelligenza  le  divideremo  in 
tre  parti:  l'vma  sarà  di  quelle  che  si  fermano 
In  oni,  la  seconda  di  quelle  che  si  stendeno 
verso  gli  altri,  la  terza  di  quelle  che  han- 
no il  suo  risguardo  a  Dio.  Cominciamo  dalla  prima 
conditione  delle  prosperità  che  procedeno 
da  Dio  simplicemente,  tutto  che  paia  che 
non  vi  pMDssano  essere  in  noi  gli  affetti  che 
tengano  in  esse  gli  animi  nostri  occupati  di 
pensieri,  poiché  ci  avengono  senza  che  vi 
habbiamo  pensato,  nondimeno  si  può  afferma- 
re che  in  tutti  sia  naturalmente  una  inclina- 
tione  a  si  fatte  prosperità,  che,  non  essendo 
in  noi,  le  desideriamo,  et  essendovi,  le  hab- 
biamo care.  Si  come  si  vede  ne  piccioli  fan- 
ciulli questa  inclinatione  alla  bellezza,  al- 
l'honore  et  all'essere  stimati:  il  che  ci  dee  far 
conoscere  quello  che  è  naturale  in  tutti. 
Da  questa  inclinatione  adunque  naturale 
procedeno  quelle  che  chiameremo  operatio- 
ni o  effetti  dentro  di  noi,  cioè  che,  essendo 
fatti  partecipi  di  queste  prosperità,  l'animo 
nostro  si  riempie  di  superbia,  di  vanità  e 
d'una  pazza  persuasione  di  meritare  d'essere 
da  tutti  stimati  et  honorati.  La  qual  cosa, 
se  dee  essere  ripresa  in  coloro  li  quah  non  han- 
no vera  religione  nè  spirito  di  Dio,  si  come 
1  filosofi  profani  hanno  ciò  posto  fra  le  cose 
vitiose,  quanto  maggiormente  dovrebbe  es- 
sere ripresa  in  quelli  che,  illuminati  dallo 
spirito  di  Dio,  possono  comprendere  i  malva- 
gi frutti  della  loro  corruttione:  ne  quali  nondime- 
no si  adulano  e  si  compiaceno.  Perchè 
consideriamo  che  questo  è  principio  di  con- 
vertire in  cose  carnali  la  pietà,  conciosiaco- 
sache  dove  la  regeneratione  ci  propone 
nelle  prosperità  che  Iddio  ci  dona  che  sia- 
no humili,  modesti,  sobri  e  che  non  c'inal- 
ziamo nè  in  esse  pogniamo  l'animo  e  la  con- 


fidanza,  noi  ce  ne  vagliamo  a  nutrire  l'am- 
bitione  e  la  vana  gloria  e,  ritirandoci  da 
Dio,  a  sodisfare  a  tutte  le  carnali  concupi- 
scenze. Nè  altro  ci  vuole  per  confermatio- 
ne  di  ciò  che  l'istessa  isperienza:  mentre 
alle  attioni  esteme  dal  vestire,  dal  ban- 
chettare, dal  ragionare  et  in  breve  da  tut- 
ta la  conversatione  si  manifesta  l'arrogan- 
za, la  vanita,  l'avaritia,  la  lascivia,  l'in- 
gordigia e  quel  che  piìi  importa  niuna  dimostra- 
tione  di  vera  religione.  Per  la  conclusio- 
ne adunque  di  questa  parte  dobbiamo  ri- 
tenere che  per  la  nostra  pervesità  corrom- 
piamo l'uso  delle  beneditioni  di  Dio,  ser- 
vendocene di  mezzi  per  riempirci  di  vane 
confidenze  e  per  occupare  i  nostri  cuori  di 
stupefattione.  E  questo  è  quanto  a  quello 
che  si  ferma  in  noi;  il  che  ci  conduce  al- 
l'altra parte  che  si  stende  verso  altrui.  E 
queste  sono  assai  note  operationi,  si  come  il 
disprezzo,  figliuolo  della  superbia,  onde  pro- 
cede la  insolenza  con  tutte  le  sue  com- 
pagne che  sono  le  madicenze,  le  ingiurie 
le  gare,  lo  sfreno  e  le  inimicitie.  Là  dove  si 
dee  notare  che  il  maggiore  male  che  rovina 
è  che  con  si  fatte  operationi  mescoliamo  la 
religione,  non  simplicemente  per  risguardo 
della  professione  ma  quasi  che  non  discon- 
venga la  superbia  e  l'insolenza  e  tutto'l  re- 
sto con  la  regeneratione,  laonde  non  più  sia 
di  bisogno  che  noi  chiamiamo  mescolamento 
ma  strasformatione  della  pietà  nella  carne 
e  nella  maladittione.  Perchè  venendo  alle  ope- 
rationi di  Dio  niuna  cosa  si  può  alle- 
gare che  non  sia  hipocrisia,  mentre  vi- 
vendo in  queste  terrene  prosperità  con  la 
bocca  ringraziamo  Dio  ma  col  cuore  e 
con  le  opere  rimostriamo  tutto  il  contrario. 
Onde  a  noi  convenga  quello  che  scrive  San 
Paulo,  Romani  [...]  che  havendo  conosciu- 
to Dio  non  l'hanno  glorificato:  il  che  massi- 
mamente ci  manifesta  quando  in  luogo 
di  Dio  pogniamo  l'affettione,  la  conten- 
tezza e  la  confidenza  in  queste  prospe- 
rità vane  e  transitorie,  l'à  dove  di  nuovo 
concludiamo  che  con  le  disordinate  affettio 
ni  di  queste  felicità  mondane  corrompiamo 
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e  distruggiamo  ogni  religione.  Ma  questo 
si  comprenderà  più  chiaramente  in  quelle 
prosperità  che  procedono  dalle  nostre 
industrie.  Nella  qual  cosa  seguendo  l'ordi- 
ne incominciato  dobbiamo  considerare 
ciò  che  producono  in  noi  gli  affetti  del  pos- 
sedere grandezza,  comodità  e  molti 
beni,  onde  con  tanti  pensieri  e  soUicitudi- 
ni  sono  aggravati  i  nostri  cuori.  Il  che  ci  è 
in  parte  espresso  da  S.  Paulo,  il  quale 
scrive  a  Timoteo  che  coloro  i  qua- 
li vogliono  arricchire  cascano  nel  laccio 
e  nella  tentazione  et  in  disideri  stolti  e  no- 
civi. Le  quali  parole  ci  dimostrano  che, 
quando  l'ambitione,  l'invidia  e  l'ava- 
ritia  hanno  occupati  i  nostri  cuori,  co- 
minciamo a  declinare  dall'obedienza 
di  Dio  e  dalla  santifìcatione.  Perciò 
che  non  più  si  tratta  che  volteggi  nella  no- 
stra fantasia  qualche  discorso  e  qual- 
che leggiero  appetito,  ma  che  sia  stabilito 
nell'animo  nostro  che  bisogni  procurare 
di  possedere  e  ricchezze  e  grandezze 
e  tutto  ciò  che  reca  alla  carne  sodisfatione 
e  contentezza.  Ed  ecco  una  operatione  che 
fonda  ben  basso  nel  mondo  le  sue  radici, 
si  come  San  Paulo  nell'epistola  a  Timoteo  6,10  chia- 
ma l'avaritia  radice  di  tutti  i  mali,  la 
qual  cosa  quanto  male  si  possa  confar 
con  la  pietà  è  cosa  agevole  a  compren- 
dersi. Conciosiacosache  gli  affetti  della  spiri- 
tuale regeneratione  s'oppongono  [...] 
a  queste  operationi  della  carne  le  quali 
San  Paulo  chiama  inimici tia  e  [...]  di 
Dio.  E  questo  si  comprenderà  meglio  da 
queste  operationi  che  risguardano  al  pros- 
simo, le  quali  per  lo  più  sono  bugie,  ingan- 
ni, aggravamenti  e  rubamenti.  Senza 
che  quante  sono  le  contention!,  i  gridamen- 
ti  i  litigi,  gh  scorneti  e  le  ingiurie  con  le 
quali  empiamo  l'aere  et  il  mondo  di  confusione 
e  di  maladiccione.  Nè  a  questo  oc- 
corre opporre  qualche  esempio  in  contra- 
sto poiché  l'esperienza  pur  troppo  confer- 
ma la  nostra  perversità  e  che  gli  animi 
sono  occupati  da  que  desideri  stolti  e  noci- 
vi che  ci  sommergono  nella  perditione,  si 
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come  parla  San  Paulo;  laonde  quando 
noi  alleghiamo  la  necessità  del  procurar- 
si con  le  sue  fatiche  et  industria  qual- 
che sostanza  facciamo  con  gli  effetti  uno 
strano  mescolamento,  perciocché  con  la  re- 
ligione, la  quale  ci  propone  l'onesti  e  leci- 
ti essercitii  per  guadagnare  il  nostro  pa- 
ne col  sudore  delle  nostre  mani  giustamen- 
te, noi  congiungiamo  o  vero  essercitii  ille- 
citi e  maladetti  da  Dio  o  vero  essercitii  ordinari  e  le- 
citi ma  accompagnati  da  malitia,  da  frau- 
di e  da  ogni  ingiustitia:  onde  per  la  conclu- 
sione ogni  nostra  industria  non  tenda  ad  altro 
che  ad  accumulare  tesori  et  ad  accomodare 
la  carne  nelle  sue  concupiscenze  con  altera- 
tione  e  condarme  del  prossimo.  Ma  veggia- 
mo  quali  sono  le  operazioni  in  questa  parte 
verso  di  Dio.  E  prima  per  operatione  intendiamo 
non  solamente  quelle  esteme  con  le 
quali  profaniamo  la  dignità  della  sua 
vocatione,  onde  siamo  cagione  che  il  suo  nome 
è  hastemiato,  ma  sopra  tutto  le  interne, 
quando  quasi  facciamo  patto  con  Dio  di  ac- 
cumulare assai  terre,  di  vivere  lungamente, 
di  darsi  piacere  e  buon  tempo  et  in  brieve 
di  formare  un  regno  di  Cristo  terreno  e  car- 
nale. Appresso  quando  pogniamo  le  nostre 
industrie  in  luogo  di  Dio,  attribuendo  ad  esse 
la  virtù  e  la  laude,  et  oltre  acciò  ritirando- 
ci da  udire  la  parola  di  Dio,  dal  conversa- 
re co'  fedeli  e  da  confessare  la  verità,  acciò 
che  non  riceviamo  impedimento  in  que'  nego- 
ci  ne  quali  pogniamo  la  nostra  contentez- 
za e  felicità.  Per  le  quali  cose  possiamo  com- 
prendere che  da  noi  è  rinversata  la  re- 
gola di  Giesu  Cristo,  cioè  che  prima  cer- 
chiamo le  cose  del  mondo,  riservando  al- 
l'ultimo il  regno  di  Dio.  Laonde  non  dee 
altri  maravigliarsi  se  si  vede  poco  avan- 
zamento nella  pietà;  percioche  comincian- 
do, o  almeno  praticando  la  religione  tut- 
to al  riverso,  necessariamente  convien  che  in- 
vece di  camminare  allo  'n  su  noi  caminia- 
mo  et  a  gran  passi  allo  'n  giù,  profondan- 
doci sempre  più  nel  fango  delle  mondane  con- 
cupiscenze, si  come  Esperienza  ci  fa  vedere 
co'  gli  occhi  molte  vanità,  molte  dissolutioni. 
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e  molta  corruttione  in  tutta  la  nostra  vita 
et  in  tutta  la  nostra  convesatione. 
Di  maniera  che  a  noi  appar- 
tenga quello  che  Giesu  Cristo  allega  de  tem- 
pi di  Noe  e  di  Lot,  cioè  che  mangiavano 
bevevano,  compravano,  vendevano,  e  pari- 
mente quello  che  è  scritto  da  Esaia  profe- 
ta: «  Mangiamo  e  beviamo,  perciò  che  tutavia  mo- 
riamo »;  e  per  la  fine  si  possa  e  debba  temere  che 
quanto  più  Iddio  ci  fa  abbondare  di  queste 
prosperità  temporali,  ponendo  noi  in  esse  tutto 
l'jiffetto,  tutta  la  sollecitudine  e  tutto  l'animo, 
pian  piano  mettiamo  da  banda  ogni  studio 
et  ogni  pensiero  et  ogni  zelo  della  pietà 
della  spirituale  regeneratione.  E  questo  è 
quanto  alla  prima  conditione  che  habbiamo 
preposta  delle  prosperità.  Veggiamo  bora 
quello  che  si  può  considerare  sopra  l'altra 
conditione  delle  aversità,  la  quale,  almeno  secondo 
quello  che  affermano  le  scritture 
sante  e  Giesu  Cristo  stesso,  dovreb- 
be essere  di  molto  giovamento  per  fare  a- 
vanzare  in  noi  la  spirituale  regeneratio- 
ne. Per  che  non  veggendosi  in  molti  que- 
sto effetto,  si  può  affermare  che  una  spetia- 
le  cagione  di  ciò  sia  quel  mescolamento  del 
quale  habbiamo  parlato  nel  cominciamento 
e  trattato  a  pieno  nel  discorso  della  con- 
ditione della  prosperità.  Egli  è  vero  che  ciò 
convien  che  sia  considerato  in  una  maniera  mol- 
to diversa:  conciosiacosache  nelle  prosperità 
la  religione  sia  cosa  piacevole  et  aggradevole 
etiandio  alla  carne  onde,  quasi  non  accorgen- 
docene, mescoliamo  la  carne  con  lo  spirito; 
ma  nelle  avversità  la  carne  sente  come  un 
peso  e  gran  pena  della  religione,  di  maniera 
che  riesce  cosa  assai  malagevole  che  la  car- 
ne s'accomodi  con  lo  spirito.  Il  mescolamen- 
to adunque  in  questa  parte  avviene  nella 
maniera  che  vegiamo  negli  amalati,  li  qua- 
li non  vorrebbero  che  il  medico  delle  loro  le 
mediciine  secondo  che  ricerca  la  malattia,  ma 
che  accomodasse  la  malattia  acciocché  non 
vi  fosse  bisogno  di  medicina.  E  cosi  veggia- 
mo molti  li  quali  vorrebbero  ben  la  religio- 


ne,  ma  non  vorrebbero  che  ciò  recasse  tribu- 
latione:  cioè  che  la  religione  s'accomodasse 
alla  carne,  senza  bavere  a  sentire  alcuna 
pena  nella  mortificatione.  Ma  acciocché  ciò 
si  possa  esplicare  più  chiaramente,  noi  di- 
videremo la  conditione  delle  avversità  in 
due  maniere:  la  prima  sarà  di  quelle  le  quali 
procedeno  dalla  vocatione  di  Dio,  si 
come  sono  le  persecutioni,  la  perdita  della 
robba,  gli  essilii,  et  altre  calamità  che 
ne  seguono  conseguentemente;  la  secon- 
da di  quelle  che  avvengono  ordinaria- 
mente e  che  sono  comuni  etiandio 
co'  gl'infedeli.  Quanto  alle  prime,  noi  potrem- 
mo trattare  di  coloro  li  quali  sentono  la  voce 
di  Dio  che  li  chiama  e  la  riceveno  con  qual- 
che gioia,  ma  incontanentemente  che  veggono 
la  faccia  oscura  della  croce  si  ritirano  e 
rinuntiano  alla  vocatione  di  Dio  et  ad  ogni 
religione:  ma  di  questi  che  restano  di  fuori 
non  ci  siamo  proposti  di  ragionare. 
Parliamo  adunque  di  coloro  li  quali  han- 
no abbracciata  la  religione  e  con  essa  pi- 
gliata la  croce,  lasciando  moglie,  figliuoli, 
robba,  commodità  e  portando  obbrobrio, 
povertà  e  somiglianti  miserie.  E  questo 
senza  dubbio  è  un  gran  principio,  nel  qua- 
le si  manifesta  l'efficacia  dello  spirito  per 
superare  la  carne.  Ma  l'isperienza  dimo- 
stra che  al  lungo  andare  si  fa  una  gran  mutatione: 
cioè  che,  quasi  posti  in  luogo 
sicuro,  non  reputiamo  più  la  croce  dovere 
essere  compagna  della  vocatione  e  della 
religione.  L'essempio  di  ciò,  considerato 
in  generale,  si  può  allegare  di  molti  li  quali 
non  hano  ricusato  di  partirsi  dalle  case 
loro  per  ritirarsi  dalle  abominationi  dell'an- 
ticristo, e  di  soffrire  per  ciò  molte  incomo- 
dità e  molti  mali,  concludendo  in  se  stessi  che 
non  si  possa  vivere  con  libera  conscienza  tra 
gl'idolatri.  Ma  quando  si  sono  ridotti  nella 
chiesa  e  fuori  di  tuti  i  pericoli  delle  perse- 
cutioni.hanno  trovato  strano  che  vivendo 
nella  pura  religione  convenga  trattenersi  nel- 
l'istesse  incommodità  e  negli  stessi  mali,  là  do- 
ve si  può  comprendere  che  molti  restrin- 
gano la  croce  solamente  a  quella  parte 
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mentre  si  tratta  di  rinunciare  all'idola- 
trie e  di  schifare  i  pericoli  delle  persecu- 
tioni,  e  non  si  persuadono  che  pur  oltre  si  sten- 
da l'essortatione  di  Giesu  Cristo  a  ciasche- 
dun  fedele  di  prendere  la  sua  croce,  e 
quella  sentenza  di  San  Paulo  che  per  mol- 
te tribulationi  bisogna  entrare  nel  regno 
di  Dio.  E  qui  possiamo  considerare  un 
principio  di  mescolamento,  il  quale  va  sem- 
pre crescendo,  et  è  cagione  che  non  si  fa 
molto  progresso  nella  mortificazione:  e  que- 
sto è  che,  in  vece  della  croce  che  è  il  con- 
dimento della  religione,  altri  si  pro- 
pone quiete  e  sodisfazione  e  contentezza 
della  carne:  quasi  che  ciò  debba  servire  più 
assai  all'avanzamento  della  religione. 
L'esempio  di  questo,  perciochè  pare  cosa 
dura  alla  pratica,  si  può  proporre  di  alcu- 
no che  abbia  lasciati  o  perduti  molti 
beni  per  ritirarsi  dal  papato  nella  chiesa. 
Egli  con  fortezza  d'animo  ha  pigliato  so- 
pra le  spalle  questa  croce,  tutto  che  grave  alla 
carne,  seguitando  la  voce  di  Dio  che 
l'ha  chiamato  e  tirato  fuori  dal  mondo  e 
dalle  sue  abominationi.  Venuto  nella 
chiesa  e  durando  la  povertà,  la  voce 
di  Dio  dimostra  che  con  la  medesima  cro- 
ce convien  caminare  innanzi  et  aspira- 
re alle  ricchezze  celesti  e  sempiterne;  ma 
la  carne  al  contrario  s'oppone  che  si  può 
vivere  piamente  e  procurare  tuttavia 
di  possedere  de  beni  e  di  non  patire  le 
miserie  della  povertà.  A  questo  consiglio 
quasi  tutti  s'accomodano  onde,  governan- 
do la  carne,  tutti  i  pensieri  sono  volti  alle 
cose  terrene,  lasciando  pian  piano  il  prin- 
cipale che  è  la  religione  e  la  meditatio- 
ne  delle  cose  celesti.  Egli  è  vero  che  non  im- 
pedisce la  pietà  e  la  vocatione  di  Dio  che 
altri  non  s'occupi  negli  essercitii  per  li  qua- 
li possa  rimediare  alle  necessità  di  questa 
vita  e  sollevarsi  dalla  gravezza  della  pover- 
tà: si  come  è  scritto  in  Tim.  4.8  che  la  pietà 
ha  le  promesse  della  vita  presente  e  della  futura. 
Ma  convien  sempre  considerare  qua- 
le intentione  precede  et  ha  il  principal 
luogo  nella  nostra  anima,  o  la  vocatione 


di  Dio  e  la  religione,  overo  la  necessità 
e  la  soddisfatione  della  carne. 
La  qual  cosa  ci  dimostreranno  gli  effetti: 
perciochè  se  la  religione  è  il  principale 
oggetto  della  nostra  intentione,  ad  essa  sa- 
rà indrizzato  tutto  '1  resto,  si  che  la  pover- 
tà, le  fatiche  degli  essercitii  e  tutte  le  ne- 
cessità non  impediranno  punto  che  non 
caminiamo  allegramente  nella  vocatio- 
ne  di  Dio,  che  non  frequentiamo  i  sermo- 
ni, che  non  ci  trattegniamo  in  sante  con- 
versazioni e  che  non  habbiamo  sempre 
l'animo  alla  vera  felicità  che  ci  è  riposta 
nel  cielo.  Senza  che  questa  intentione  ci 
terrà  sempre  col  pensiero  alla  drittura 
et  alla  giustitia,  si  che  niuna  cosa  esca  da 
noi  ne  gli  essercitii  con  li  quali  prove- 
diamo alle  nostre  necessità  che  offenda 
o  Dio,  o  il  prossimo,  e  per  la  fine  che,  fa 
fa  tirandoci  per  le  nostre  necessità,  haveremo 
sempre  viva  questa  risolutione  nel- 
l'animo che  o  guagnando  o  profittan- 
do poco  o  pure  rimanendo  in  povertà 
et  in  miseria,  questo  principale  stia 
saldo,  di  servire  a  Dio  et  alla  sua  vo- 
catione.  Ma  al  contrario  se  il  principale 
oggetto  della  nostra  intentione  è  di  conten- 
tare la  carne  e  di  trattenerci  negli  agi  e 
nelle  soddisfationi  del  mondo,  a  questo  saran- 
no indrizzati  tutti  i  nostri  pensieri,  si  che  al- 
tro non  ci  proporremo  né  altro  operaremo 
se  non  quello  che  aiutarà  questo  fine,  onde 
non  solamente  averrà,  sicome  ci  conferma 
l'esperienza,  che  siamo  freddi  ne  gli  invitii 
della  pietà,  nell'udire  i  sermoni 
e  nelle  meditazioni  spirituali,  che  comin- 
ciaremo  a  poco  a  poco  a  dispensarci  di 
trattare  i  nostri  negoci  non  più  con  la 
regola  che  ha  conformità  con  la  vocatione 
di  Dio,  ma  con  la  carnale,  la  quale  non  ha 
risguardo  né  a  Dio  né  al  prossimo,  ma  solar 
mente  al  proprio  interesse.  Nel  che  si  compren- 
da una  risolutione  stabilita  nella  mente 
e  nella  coscienza  che  in  tutti  i  modi  bi- 
sogni liberarsi  dalla  povertà  cioè  dalla  croce,  qua- 
si che  non  possiamo  con  essa  servire  speditamen- 
te a  Dio  e  trattenerci  nella  vera  religione. 
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Hor  da  questo  essempio  possiamo  comprendere 
il  resto,  si  come  la  croce  non  si  ri- 
stringe alla  povertà,  ma  si  stende  alla  pri- 
vatione  de  gli  honori,  della  grandezza  de 
piaceri,  nelle  conversattione  e  delle  cose  più  ca- 
re. Ladove,  se  non  con  ugual  misura,  nondi- 
meno poco  differentemente,  ciascheduno  riposan- 
do dalle  persecutioni  esterne  ritorna  col  pen- 
siero e  con  l'animo  e  cogli  affetti  a  ripigliare 
que  panni  vecchi  et  a  porsi  de  cuscini  sotto'l 
capo  per  godere  col  contentamento  della  carne 
una  religione  riposata  e  tranquilla.  E  qui, 
ritornando  alla  prima  conclusione,  possiamo 
affermare  che  un  si  fatto  mescolamento  di  re- 
ligione con  le  carnali  sodisfationi  è  cagione 
che  non  si  vede  nella  maggior  parte  progres- 
so nella  mortifìcatione.  Perciochè  se  nel  prin- 
cipio la  religione  ha  havuto  si  gran  fonda- 
mento ne  nostri  cuori  di  piantarvi  la  croce 
di  Giesu  Cristo,  onde,  distruggendo  tutte  le  car- 
nali affettioni,  noi  habbiamo  rinuntiato  al 
mondo,  a  noi  stessi,  alle  nostre  contentez- 
ze, come  possiamo  aspettare  avanzamento 
di  si  gran  principio  poiché  in  vece  della  cro- 
ce di  Giesu  Cristo  ripogniamo  ne  nostri  cuo- 
ri le  prime  affettioni  carnali  per  contentare 
la  carne  in  tutte  le  sue  concupiscenze?  Laon- 
de fa  di  bisogno  che  noi  consideriamo  attenta- 
mente che  croce  non  è  simplicemente  quella 
che  ci  fa  sentire  amaritudine  et  angoscia,  si 
come  aviene  lasciando  moglie,  figliuoli,  ca- 
se, e  beni,  ma  che  toglie  e  distrugge  le  con- 
cupiscenze della  carne;  il  quale  effetto,  come 
principale  della  vera  religione,  non  dee  ba- 
vere luogo  in  noi  qual  che  poco  di  tempo, 
ma  tutti  tempo  della  nostra  vita,  si  che  a 
tutte  ITiore  sentiamo  l'efficacia  dentro  di 
noi,  che  sempre  abbrusci  quelle  inclinatio- 
ni  che  ci  trasportano  con  violenza  dal  cami- 
no della  santifìcatione  al  mondo  et  alla 
malitia.  La  qual  cosa  ci  conduce  alla  consi- 
deratione  della  seconda  parte  di  quella  aver- 
sità  le  quali  avengono  a  fedeli,  e  sono 
etiandio  comuni  co  gl'infedeli:  si  come  so- 
no le  malitie,  le  carestie,  le  guerre,  somi- 
glianti calamità;  le  quali  deono  ben  essere  an- 
noverate fra  le  croci,  ma  tuttavia  con  qual- 


che  distintione  da  quelle  che  procedeno  dal- 
le persecutioni.  In  queste  adunque  convien 
essaminare  la  cagione  perchè  producano 
nella  maggior  parte  quasi  contrario  effetto 
di  quello  che  San  Paulo  dichiara  nel  quinto 
capo  dell'epistola  a  Romani,  2  Cor.  4,16, 
cioè  che  generano  patientia,  pruova  e  spe- 
ranza; et  altrove,  che  quanto  più  l'esterio- 
re huomo  si  corrompe  lo  'nteriore  si  rinuo- 
va di  giorno  in  giorno:  et  in  brieve  che 
non  aiutano  in  bene,  ciè  alla  purgatio- 
ne  delle  nostre  disordinate  affettioni  et 
alla  regeneratione.  Nella  qual  cosa  fa  di  bi- 
sogno che  ci  propogniamo  quale  è  la  so- 
stanza della  religione,  cioè  che,  spogliati 
dall'huomo  vecchio  con  le  sue  con- 
cupiscenze inganatrici,  siamo  rinovati  in  no- 
vità di  vita,  in  vera  santità  e  giustitia; 
a  che  dobbiamo  aggiungere  che  a  questo 
deono  essere  indrizati  tutti  gli  avenimenti, 
o  siano  prosperi  o  siano  avversi,  come 
mezzi  ordinati  da  Dio  per  condurre  a  per- 
fetione  l'opera  sua  nella  rigeneratione  de 
suoi  eletti,  E  qui  possiamo  nel  primo  luo- 
go considerare   la  cagione  perchè  i  mede- 
simi avenimenti  non  operano  il  medesimo  effet- 
to negl'infedeli:  la  quale  è  ben,  da  un  lato, 
perciochè  l'intentione  di  Dio  non  risguarda  al- 
la loro  salute  anzi  alla  perditione;  ma  dal- 
l'altro, perciochè  gli  animi  et  i  cuori  loro  sono 
mal  disposti  contra  di  Dio  et  indurati  nella 
coruttione  e  nella  ribelione.  Ma  nel  secondo 
luogo,  che  cagione  allegheremo  perchè  ne  fe- 
deli si  scorge  quasi  il  medesimo  che  ne  gli  in- 
fedeli? e  pure  l'intentione  di  Dio  è  di  procura- 
re con  que  mezzi  la  loro  rinovatione.  Hor 
a  questo  possiamo  riferire  quello  che  fu  tocca- 
to nel  principio  di  questa  parte:  cioè  che  molti 
vorrebbero  che  Iddio  accomodasse  la  religio- 
ne e  la  sanità  spirituale,  che  è  la  regenera- 
tione, senza  che  vi  fosse  bisogno  di 
medicine  e  di  mortifìcatione.  Là  dove  pos- 
siamo comprendere  imo  strano  mescolamen- 
to di  religione  che  si  manifesta  nel  tempo 
delle  aversità;  cioè  che  ricorriamo,  preghia- 
mo, e  ci  raccomandiamo  a  Dio,  ma  tutta- 
via con  pretesto  che  sodisfaccia  a  nostri  ap- 


UN  INEDITO  DI  SCIPIONE  LENTOLO 


petit!  et  alla  sodisfatione  della  came,  la 
quale  non  si  propone  altra  cosa  che  la  libera- 
tione  dalle  presenti  miserie.  Nel  che  si  può 
considerare  un  altro  mescolamento,  cioè  che 
non  si  possa  servire  a  Dio  nella  sua  vocatio- 
ne  se  non  siamo  liberati  dalle  calamità  che 
ci  tengono  occupati  in  molte  tentationi  et 
in  continua  perturbatione,  senza  che  riputiamo 
di  dovere  essere  escusati  se  per  l'occasione  del- 
le aflBittioni  che  ci  travagliamo  noi  siamo  tra- 
sportati da  passioni  disordinate  a  molte  indegni- 
tà et  a  molte  dissoluttioni,  con  le  quali 
dishonoriamo  Dio  et  offendiamo  il  prossimo. 
Ma  consideriamo  ciò  co'  gli  essempi:  se  alcuno 
è  afflitto  di  malatia,  potrà  essere  che  la  rico- 
nosca dalla  mano  di  Dio  et  a  lui  si  raccoman- 
di: ma  non  averrà  forsi  che  essamini  con 
quale  intentione  Iddio  l'affligga,  e  meno  an- 
chora  che  si  proponga  liberamente  la  volontà 
di  lui,  o  nel  liberarlo,  o  nel  farlo  in  essa  lan- 
guire limgo  tempo;  né  oltreacciò  che  discor- 
ra in  se  medesimo  di  fare  risplendere  in  si  fat- 
ta afflittione  i  doni  di  Dio  e  la  religione;  le 
quali  cose  si  manifestano  da  gli  effetti,  si  co- 
me per  la  maggior  parte  si  pon  mente  alle 
cagioni  esterne,  et  in  esse  si  fermano  tutti  i 
discorsi  per  applicarvi  i  rimedii.  Il  che  ci 
dimostra  che  il  raccomandarsi  a  Dio  è  una  ce- 
rimonia et  una  hipocrisia,  poiché  non  in 
lui  ma  ne  mezzi  humani  si  pone  la  confiden- 
za. Appresso,  se  i  mali  durano  lungamente, 
veggiamo  quanto  grandi  sono  le  lamentatio- 
ni  e  l'impatientia:  il  che  ci  fa  conoscere 
che  vorremo  che  Iddio  accomodasse  la  sua 
volontà  alla  nostra,  nè  punto  con  sincerità  ci 
dispognamo  a  contentarci  di  quello  che  piace 
a  lui.  Et  oltreaccio  se  mai  in  alcun  tem- 
po lasciamo  la  briglia  alle  passioni,  al  grida- 
re, allo  scorrucciarsi,  e  forsi  al  maladire, 
ciò  aviene  nel  tempo  delle  afflizioni  e  del- 
le malatie:  il  che  dà  assai  chiaro  ad  in- 
tendere che  non  è  radicata  ne  nostri 
cuori  la  vera  rehgione.  E  questo  si  comprenderà 
meglio  con  un  altro  essempio, 
cioè  di  alcuno  a  cui  siano  state  dette  pa- 
role ingiuriose  o  fatto  qualche  torto.  Pos- 


siamo  in  quello  affermare,  che  rari  siano 
coloro  li  quali,  ad  essempio  di  David,  concludano 
nel  cuor  loro:  «  Iddio  gli  ha  coman- 
dato che  mi  oltraggi  »,  onde  questo  sia  co- 
mune a  tutti,  di  accendersi  contra  coloro 
da  quali  sono  ingiuriati,  di  maniera 
che  siano  trasportati  aU'odio,  alla  colera, 
alla  maladicenza  et  aUa  vendetta.  Là 
dove  si  possa  concludere  che  la  loro  religione 
sia  come  in  vaso  di  vetro,  che  poca  cosa  lo 
gitti  per  terra  o  lo  spezzi.  E  consideriamo 
im  altro  essempio,  di  coloro  a  quali  muo- 
ia o  moglie,  o  marito,  o  figliuoli  o  sia  tol- 
ta qualche  cosa  cara.  Lascio  di  dire  che 
non  si  può  senza  sentimento  di  dolore 
fare  una  tale  separatione:  ma  quanto  po- 
chi sono  quelli  che,  punti  cosi  al  vivo,  espri- 
mano gli  affetti  della  spirituale  regenera- 
tione,  dicendo  con  Giob:  «  Iddio  me  gli  ha 
dati.  Iddio  me  gli  ha  tolti,  sia  benedetto 
il  nome  del  Signore  ».  Laonde  con  la  di- 
mostratione  di  si  fatti  essempi  possiamo 
comprendere  che  non  è  da  maravigliarsi 
se  si  vede  comimemente  si  poco  avanza- 
mento nella  mortificazione  e  nella  regene- 
ratione:  conciosiacosache  non  separiamo 
la  religione  delle  affettioni  della  carne, 
e  non  comprendiamo  che  la  religione  è,  o 
dee  essere,  la  operatione  dell'intentione  di 
Dio.  Spetialmente  nelle  aversità,  che  in 
quello  consiste  di  purgarci  da  esse  affettioni 
della  carne  disordinate  e  corrotte  e  di  rifor- 
mare l'anima  in  affettioni  sante  e  spirituali, 
si  come  nelle  malatie  Iddio  vuole  purgarci  dal- 
la vana  confidenza  di  noi  stessi  e  di  tutte  que- 
ste cose  vane  e  transitorie:  il  castigare  la  no- 
stra perversità  per  humiliarci  sotto  la  sua  po- 
tente mano,  e  distruggere  questo  corpo  di 
morte  con  le  sue  concupiscenze.  Appresso, 
nell'isporci  all'ingiurie,  a  torti,  et  alle  dif- 
famattioni.  Iddio  vuole  abbassare  la  nostra 
arroganza,  scoprire  la  nostra  hipocrisia, 
e  come  pestare  la  nostra  durezza,  per 
ridurci  in  una  vera  conoscenza  di  noi  me- 
desimi, che,  stimandoci  assai,  non  sia- 
mo altra  cosa  che  una  vessica  piena  d'in- 
fettione  e  di  veleno.  Et  oltreacciò,  nel  pri- 
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varci  de  nostri  a  noi  più  congiunti  e  cari, 
Iddio  vuole  tagliare  questi  affetti  tanto 
disordinati  che  ci  tengono  attaccati  qua 
in  terra  e  che  adulano  la  carne  con  le 
contentezze  mondane,  le  quali  come  neb- 
bie ci  ascondeno  le  celesti,  e  ci  occupa- 
no la  mente  di  felicità  vane  et  ima- 
ginarie.  Ma  dall'altro  lato  l'intentione 
di  Dio  nelle  malattie  è  di  farci  aspirare  al 
cielo,  di  operare  in  noi  più  efficacemente  col 
suo  spirito,  di  fare  risplendere  i  suoi  doni,  cioè 
la  fede,  la  patientia,  e  la  speranza,  e  di  farci 
sentire  più  vivamente  il  suo  amore  e  la  vera 
consolatione.  E  parimenti  nelle  oppressioni 
che  ci  pungono  si  vivamente,  di  ren- 
derci conformi  al  suo  figliuolo,  il  quale  quando 
gli  era  detta  infamia  non  la  ridiceva,  e  quando 
pativa  non  minacciava,  e  come  di  raffinare 
in  noi  le  affettioni  della  sua  natura,  della  man- 
suetudine, della  benignità,  della  sofferenza 
e  del  perdonare  l'ingiurie  e  l'ingratitudi- 
ne: congiungendo  l'affetto  dell'amare,  del 
giovare  e  del  benedire  quelli  che  ci  odiano 
e  chi  ci  maledicono.  E  per  la  fine,  nel  fare 
le  separationi  si  dure  et  aspre  alla  nostra  car- 
ne, di  rendere  i  cuori  nostri  come  più  li- 
beri e  capaci  di  ricevere  i  sentimenti  ineffabili 
della  sua  benevolenza;  onde  perciò  trasportati 
al  cielo,  in  lui  riposiamo  et  in  lui  godia- 
mo la  vera  felicita  et  il  sommo  bene. 
Ritegniamo  adunque  che  la  cagione  per 
che  si  vede  in  tutti  poco  avanzamento  nel- 
la santrfìcatione  procede  dal  proporsi,  tanto 
nelle  prosperità  quanto  nelle  avversità,  fine 
carnale,  cioè  di  accomodare  la  carne,  si  che 
libera  da  travagli  con  riposo  si  trattenga  nel  mon- 
do e  goda  le  sue  soddisfationi.  La  dove  quan- 
tunque in  ciò  si  proponga  religione  e  volontà 
di  caminare  nella  vocatione  di  Dio,  nondimeno 
ogni  minima  e  leggier  cosa  che  s'opponga  e 
che  s'attraversi  alla  carne,  che  le  rechi  alte- 
ratione  et  impedimento  delle  sue  sodisfatio- 
ni,  rompa  e  disturbi  ogni  buon  proposito  di 
religione  e  di  santificatione.  Nè  qui  si  tratta 
di  coloro  li  quali,  per  non  perdere  la  gratia  del 
mondo,  le  contentezze  della  carne,  hanno 
rinegata  la  verità  di  Dio  e  Giesu  Cristo, 


ma  di  coloro  li  quali  restano  nella  chiesa  e 
nel  buon  camino,  e  nondimeno  in  vece  di 
caminare  innanzi,  e  di  risplendere  come 
membra  spirituali  della  chiesa,  ritornano 
molto  spatio  adietro  e,  ranviluppandosi  nel- 
le contaminazioni  del  mondo,  compariscono 
brutti  et  abominevoli,  e  profanano  con  la 
vita  e  con  la  conversatione  al  Santo  tempio  del 
Signore.  Per  la  qual  cosa  dobbia- 
mo diligentemente  considerare  che  allora  avan- 
zaremo  nella  religione,  quando  ella  sarà  nella 
nostra  mente  e  ne  nostri  cuori  come  un  oggetto  se- 
parato da  tutte  le  affettioni  del  mondo  e  della 
carne,  e  come  il  principale  scopo  al  quale 
si  riferiscano  tutti  i  nostri  affetti  e  tutte  le  ope- 
rationi.  Laonde  se  aviene  che  Iddio  ci  faccia 
abbondare  delle  temporali  benedettioni,  ciò  re- 
sti nella  nostra  mente  un  ogetto  separato.  In  cui 
risguardiamo  come  in  cosa  mutabile  e  transito- 
ria; e  parimenti  che  non  altrimenti  ci  sia  caro 
e  grato  se  non  in  quanto  che  ci  serva  per  mez- 
zo e  per  aiuto  a  tenere  l'animo  nostro  inten- 
to e  fìsso  alla  pietà  et  alla  santifìcatione; 
si  come  d'altro  lato  che  ci  sia  odioso  et  abo- 
minevole quando  quanto  si  voglia  poco  ci  di- 
vertisse dallo  scopo  della  celeste  vocatione.  Et 
in  questa  maniera  trattando  di  quelle  prospe- 
rità, le  quali  ciascheduno  sotto  pretesto  di  ne- 
cessità per  l'uso  di  questa  vita  presente  procura 
con  molta  industria  di  ottenere  e  di  possedere, 
faremo  sempre  qualche  profìtto  nella  religione,  quan- 
do in  essa  porremo  il  nostro  studio  non  solamente 
come  in  cosa  nella  quale  consiste  il  nostro  sommo 
bene,  ma  sopra  tutto  come  in  felicità,  la  quale 
non  godiamo  anchora  pienamente,  e  che  ci  è  pro- 
posta nel  cielo,  si  che,  non  altrimenti  che  per  la 
via  stretta  di  combattimenti  e  di  tentationi,  possia- 
mo ottenerne  la  possessione.  Ladove  considerando 
noi  quanto  grandi  sono  i  pericoli  e  gl'impedi- 
menti, per  ritardarci  e  per  risguardare  adietro 
e  quasi  per  privarci  d'un  tanto  bene,  non  solamen- 
te non  riputiamo  utile  l'affaticare  la  mente  e  tutto'l 
corpo  per  acquistare  ricchezze,  honori,  e  commodi- 
ta,  che  non  sono  altro  che  cosa  vana  e  transitoria; 
ma  stimiamo  d'essere  aggravati  d'un  peso  grave,  men- 
tre la  necessità  ci  costringe  ad  bavere  la  mente 
occupata  delle  cure  di  queste  cose  basse  e  cadu- 
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che:  massimamente  dimostrandoci  l'isperienza 
che  quivi  surgono,  a  guisa  di  rivi  da  un  fonte,  che 
è  la  nostra  corruttione,  tante  passioni  disordi- 
nate et  impetuose  che  sia  cosa  impossibile  a  trat- 
tenerci saldi  nella  meditatione  delle  cose  spiri- 
tuali. Perchè  questa  sia  la  conclusione  ne  gli 
animi  nostri,  che  queste  felicita  terrene  e  que- 
ste commodità  et  agi  della  carne,  con  tutte  le 
industrie,  cure,  sollecitudini,  e  fatiche  che  in  esse  e 
per  esse  si  pongono,  non  sono  altra  cosa  che  impedi- 
menti attraversati  dal  mondo  e  da  Satana  al 
corso  della  nostra  vocatione.  Onde  non  poco  alhora 
habbiamo  guadagnato  quando,  calcando 
con  l'affetto  dello  spirito  le  persuasioni  fallaci  di 
queste  apparenze  vane,  et  usando  questo  mondo 
come  non  l'usassimo,  terremo  con  immobil  fede 
abbracciata  la  beata  speranza  e  quella  gloria 
che  si  rivelerà  in  noi,  si  come  parla  San  Paulo. 
Ma  trattando  delle  avversità,  le  quali  pare  che 
soffochino  gli  spiriti  vitali  della  religione,  dob- 
biamo proporci  sempre  come  principale  oggetto 
della  feUcita  quella  conoscenza  che  Iddio  ci  ha 
donata  della  sua  buona  volontà  verso  di  noi,  con 
la  quale  sia  congiunto  un  vivo  sentimento  della 
sua  benevolenza,  onde  in  questo  solo,  separato 
da  tutte  le  altre  cose,  ripogniamo  il  nostro  som- 
mo bene.  Ladove  sopravenendo  o  povertà  o  ma- 
latia  o  guerra  a  qual  si  voglia  altra  calami- 
tà, niente  habbia  forza  di  separaci  da  quest'og- 
getto e  da  questo  amore,  si  come  parla  l'apo- 
stolo nell'epistola  a  Romani.  Nella  qual  cosa  hab- 
biamo diligentemente  a  considerare  che  le 
aversità  non  haveranno  forza  di  diminuir, 
nè  meno  di  estinguere,  in  noi  questi  sentimen- 
ti spirituali,  quando  non  solamente  non  por- 
remo l'animo  a  quelle  carnali  sodisfationi 
delle  quali  saremo  privati,  onde  procedeno  le 
tristezze  e  le  alterationi  ne  nostri  cuori;  ma 
con  giuditio  più  dritto  comprenderemo  che  le  pro- 
sperità di  questa  presente  vita  corrompevano  ne 
gli  animi  nostri  la  pietà  e  la  regeneratione.  On- 
de in  cambio  di  attristarci,  con  David  esclamia- 
mo: «  Signore,  è  stata  buona  cosa  per  me  che 
tu  mi  habbia  humiliato;  perciochè  avanti 
che  tu  mi  humiliassi,  io  errava  ».  Al  quale  pen- 
siero dobbiamo  aggiungere  che  il  sentimento 
della  gratia  di  Dio  e  della  sua  benevolenza 


allhora  s'aumenta  in  noi  per  trattenerci  fuor 
di  tutte  le  aflfettioni  corrotte  del  mondo,  quan- 
do con  varie  calamità  e  tribulationi  siamo 
ammaestrati  che  qua  basso  niuna  cosa  è  stabi- 
le, e  tutto  al  fine  si  converte  in  maladitione; 
onde  le  afflittioni,  tutto  che  aspre  e  dure,  sia- 
no riputate  leggiere  e  momentanee  e  non  pun- 
to eguali,  nè  da  essere  poste  in  comparatione  del- 
la futura  gloria.  Laonde  per  la  fine,  proponendoci 
come  fondamento  principale  la 
rinnovatione  della  vita,  allhora  riputiamo 
che  l'edificio  s'avanza  quando,  corrompendo- 
si l'huomo  esteriore  per  questi  mezzi  ester- 
ni di  miseria,  di  mali  e  di  pene,  l'huomo 
interiore  si  rinnova  di  giorno  in  giorno: 
cioè  che  morendo  noi  al  mondo,  et  il  mon- 
do a  noi,  viviamo  a  Dio,  habbiamo  l'animo 
e  l'affettione  alle  cose  che  sono  là  alto,  dove 
Christo  siede  alla  destra  del  Padre;  et  al- 
legri e  contenti  nel  mezzo  di  tutti  i  mali  che  ci  circon- 
dano e  che  ci  tormentano,  e  delle  oscurità  e  degli  spa- 
venti della  morte,  aspiriamo  alla  perfetta 
redentione  et  a  quella  felicità  nella  quale, 
liberi  da  tutte  le  corruttioni,  gloriosi  et 
immortali  viveremo  nel  cielo  in  sempiterno 
beati. 


Echi  della  cultura  francese  del  700  e  delPSOO 
nelle  Valli  Valdesi 


Questo  articolo  di  Augusto  Armand  Hugon  è  stato  scritto  poco  pri- 
la  che  egli  morisse.  La  redazione  del  Bolleitino  lo  pubblica  ora  non 
er  un  omaggio,  magari  di  circostanza,  a  una  persona  cui  tanti  erano 
ffezionati,  o  allo  studioso  ben  valido  che  non  ne  avrebbe  comunque 
isogno.  Altro  è  il  motivo,  e  cioè  che  la  tematica  di  fondo  di  questo 
dritto,  la  cultura  delle  Valli  valdesi,  è  stata  spesso  sfiorata,  ma  attende 
i.cora  ricerche  e  attenzioni  maggiori. 

Eroi  e  ribelli,  sudditi  fedeli  e  sottomessi,  contadini  e  borghesi,  uo- 
mini di  carne  e  di  fede,  comunque  li  si  rivolti  i  valdesi  dovettero  misu- 
irsi  nelle  varie  epoche  con  un  potere  spesso  ostile  e  con  un'altrettan- 
•  ostile  cultura  dominante;  dal  primo  ci  si  difese  a  volte  anche  con  le 
■mi,  dall'altra  in  maniera  più  cauta,  talora  magari  con  un  certo  mime- 
smo  non  privo  di  lati  ambigui,  per  mantenere  o  ritrovare  una  propria 
ticosa  e  mutevole  diversità. 

Non  è  solo  storia  dell'altro  ieri,  è  anche  storia  delle  generazioni  a 
ìi  più  vicine,  quelle  dell'Italia  liberale,  del  fascismo,  e  poi  nostra,  dt 
lesti  anni.  E',  crediamo,  una  strada  che  vai  la  pena  di  percorrere,  co- 
e  alcuni  stanno  già  facendo,  anche  se  come  sempre  accade  a  rivisitare 
I  rti  luoghi,  ci  possono  essere  delle  sorprese;  ma  intanto  gli  spunti  che 
I  offre  Armand  Hugon,  con  questa  breve  sintesi  che  abbraccia  un  paio 
I  secoli,  sono  numerosi  e  stimolanti,  indipendentemente  dal  condivi- 
t  re  o  meno  tutte  le  tesi  dell'autore. 


Le  Valli  Valdesi  (Valli  Pellice  e  Germanasca,  ad  occidente  di  Tori- 
),  pur  essendo  zona  in  cui  per  secoli,  ed  ancor  oggi,  si  è  parlato  e  scrit- 
in  francese,  non  sono  mai  state  territorio  francese,  come  lo  furono  la 
\:ina  Val  Chisone,  l'alta  Valle  Varaita  e  l'alta  Valle  di  Susa,  fino  al  1713, 
c;omprese  nei  domini  savoiardi  di  lingua  francese  della  monarchia  pie- 
ontese,  come  fu  il  caso  della  Valle  d'Aosta. 

Se  quindi  in  queste  ultime  regioni  l'uso  del  francese  aveva  un  sup- 
prto  politico,  ed  era  per  così  dire  ufficiale  ed  imposto  dall'alto,  seppure 
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in  ossequio  ad  antiche  tradizioni  locali,  l'uso  della  lingua  francese  nelle 
Valli  Valdesi  va  ricercato  unicamente  nella  loro  storia  confessionale,  di 
minoranza  protestante  impiantata  più  o  meno  come  un  corpo  estraneo 
negli  stati  sabaudi,  ma  legato  dal  punto  di  vista  ecclesiastico  e  culturale 
al  mondo  protestante  della  Svizzera  e  della  Francia. 

Infatti,  se  fino  al  1630  si  può  parlare  di  bilinguismo  (italiano  e  fran- 
cese) nell'uso  quotidiano  ed  in  quello  ecclesiastico,  la  famosa  peste  man- 
zoniana di  quell'anno,  che  colpì  anche  le  Valli  Valdesi,  eliminò  la  quasi 
totalità  del  corpo  pastorale,  che  fu  poi  sostituito  da  pastori  provenienti 
dalla  Svizzera  o  dalla  Francia  (1),  con  il  successivo  predominio  del  fran- 
cese. 

Si  aggiunga  un  altro  fatto  fondamentale:  gli  studenti  valdesi  in  teo- 
logia, non  potendo  seguire  gli  studi  in  patria,  soggiornavano  per  una  de- 
cina di  anni  nelle  facoltà  teologiche  straniere,  specie  Ginevra  e  Losanna: 
fatale  che  la  loro  formazione  culturale  fosse  svizzera  e  francese,  e  che 
la  loro  lingua  fosse  appunto  il  francese,  che  essi  poi  continuavano  ad 
adoperare  nella  loro  attività  alle  valli  (2). 

Questa  isola  linguistica  e  culturale  francese,  sempre  più  avulsa  dalle 
vicende  politiche,  sociali  e  culturali  piemontesi  (col  trattato  di  Cavour 
del  1561  erano  stati  stabiliti  i  limiti  geografici  del  'ghetto'  valdese,  donde 
era  loro  proibito  di  uscire  verso  il  Piemonte)  durò  tranquillamente  fino 
al  1848,  anno  in  cui  i  Valdesi  furono  finalmente  riconosciuti  cittadini  co- 
me gli  altri.  Se  da  quel  momento  essi  diventarono  italiani,  e  si  misero 
con  entusiasmo  a  studiare  e  parlare  la  lingue  del  'sì'  (che  era  d'altra  par- 
te quella  che  permetteva  l'opera  di  proselitismo  nella  penisola),  non  si 
dimentichi  che  fino  al  1911  gli  atti  ufficiali  della  Chiesa  Valdese  furono 
stampati  in  francese,  e  che  L'Echo  des  Vallées  Vaudoises,  giornale  reli- 
gioso e  sociale  delle  Valli,  continuò  ad  essere  scritto  interamente  in  fran- 
cese fino  al  1938,  anno  in  cui  il  nazionalismo  fascista  impose  l'uso  della 
sola  lingua  italiana.  Anche  i  culti  domenicali  nelle  chiese  fino  a  quell'epo- 
ca furono  sempre  tenuti  in  francese. 

Si  tratta  dunque  di  una  lunga  storia,  durata  più  di  tre  secoli,  quella 
che  concerne  l'uso  del  francese  nelle  Valli  Valdesi,  né  è  questa  certo  la 
sede  per  rifarla,  tanto  più  che  essa  è  già  nota  nelle  sue  linee  fondamentali. 

Rimanendo  allora  a  quella  che  è  la  tematica  proposta  per  questo 
Convegno,  e  cioè  quella  del  confronto  di  due  culture  nella  zona  alpina, 
mi  sia  consentita  una  piccola  osservazione,  almeno  per  quanto  riguarda 
il  problema  delle  Valli  Valdesi:  e  cioè  la  constatazione  che  in  tale  zona 
un  confronto  di  culture  non  c'è  stato  mai.  Già  la  'cultura'  piemontese 
mi  pare  sia  stata  in  ogni  tempo  puttosto  esile  e  scarsa;  nel  caso  nostro 
poi,  anche  per  il  motivo  del  «  ghetto  »  confessionale,  essa  comunque  non 
raggiunse  o  interessò  un  angolo  così  periferico  ed  isolato. 

(1)  Sul  problema  del  bilinguismo  e  dell'uso  del  francese  nelle  Valli,  si  veda  per 
tutti:  Jean  Jalla,  La  langue  et  la  littérature  française  dans  les  Vallées  Vaudoises 
du  Piémont,  «  Pensée  de  France  »,  1914,  p.  7. 

(2)  Si  vedano:  Stelling-Michaud,  Le  livre  du  Recteur  de  l'Académie  de  Genève, 
Genève  1959;  JuNOD,  Album  studiosorum  Academiae  Lausannensis,  1537-1837,  Lau- 
sanne 1937. 
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Si  aggiunga  il  fatto  che,  parlando  di  zona  alpina,  è  più  facile  a  parer 
mio  individuare  comunanza  di  cultura  sui  due  versanti,  derivata  dalla 
analogia  di  vita  e  di  interessi,  che  non  un  confronto  o  un  incontro  di 
culture  diverse. 

Mi  pare  quindi  che  l'assunto  di  queste  righe  debba  essere  piuttosto 
destinato,  per  il  caso  delle  Valli  Valdesi,  ad  individuare  come  e  in  che 
proporzioni  in  esse  si  siano  affermate  la  lingua  e  la  cultura  francesi,  qua- 
si testa  di  ponte  oltre  i  confini  geografici. 

Già  nel  1535,  a  seguito  del  Sinodo  di  Chanforan  del  1532,  in  cui  i 
Valdesi  si  allineavano  con  la  grande  famiglia  della  Riforma  europea  ab- 
bandonando in  parte  alcune  loro  prerogative  ereticali  del  Medioevo,  essi 
facevano  stampare  la  traduzione  completa  della  Bibbia,  a  cura  di  Olive- 
tano,  cugino  di  Calvino:  era  la  prima  traduzione  completa  francese  del 
testo  sacro,  tecnicamente  ben  riuscita,  e  destinata  ad  essere  il  modello 
delle  successive  traduzioni  in  tale  lingua. 

Si  iniziava  con  questa  opera  l'inserimento  letterario  valdese  nella 
letteratura  francese:  infatti  da  allora,  per  oltre  tre  secoli  non  solo  i  Val- 
desi parlarono  in  francese,  come  si  è  detto,  ma  stamparono  in  questa 
lingua  tutte  le  loro  opere:  se  è  vero  che  esse  sono  soprattutto  o  di  carat- 
tere storico  o  di  polemica  religiosa,  proprio  questo  elemento  li  afiianca- 
va  alla  vasta  pubblicistica  ugonotta  dei  secoli  XVI-XIX,  che  ha  avuto 
certamente  il  suo  peso  e  la  sua  funzione  nella  storia  e  nella  cultura  della 
Francia. 

Pietro  Gilles,  pastore  e  moderatore  della  Chiesa  Valdese,  pubblica- 
va nel  1644  la  sua  Histoire  ecclésiastique  des  églises  réformées...  di  oltre 
seicento  pagine  (3).  Egli  l'aveva  iniziata  in  italiano,  ma  il  predominio  del 
francese,  dopo  la  peste  del  1630,  lo  indusse  ad  abbandonare  tale  lingua, 
della  quale  abbiamo  un  esempio  non  felice  in  una  sua  traduzione  dei 
Salmi,  mentre  il  francese  della  sua  Histoire,  derivato  da  Calvino  e  da 
Théodore  de  Bèze,  nella  sua  limpida  chiarezza,  è  veramente  gustoso  e 
piacevole. 

Qualche  anno  più  tardi,  nel  1669,  un  altro  pastore  e  moderatore, 
Jean  Léger,  pubblicava  a  Leida  un'altra  Histoire  générale  des  Eglises 
Evangéliques...,  di  oltre  seicento  pagine  (4).  Era  un'opera  passionale, 
dettata  dalla  tragedia  del  1655  che  aveva  insanguinato  le  Valli:  ed  anche 
il  suo  stile  ne  risulta  meno  limpido  e  meno  scorrevole. 

Tralasciando  opere  di  carattere  più  modesto  e  meno  importanti,  ci 
ritroviamo  nel  secolo  XVIH,  all'età  dei  lumi,  periodo  in  cui  la  cultura 
francese  ebbe  una  grandissima  influenza  su  tutto  il  mondo  delle  Valli 
Valdesi,  molto  di  più  che  nel  resto  del  Piemonte:  mentre  infatti  questo 
rimaneva  chiuso  ed  impenetrabile,  il  fatto  che  le  comunità  valdesi  con- 

(3)  Pierre  Gilles,  Histoire  ecclésiastique  des  églises  réformées  recueillies  en 
quelques  vallées  de  Piémont  et  circonvoisines,  autrefois  avpelées  vaudoises,  Ge- 
nève 1644,  pp.  XX-569-XLV.  Messa  all'indice  nel  1645.  Ristampata  nel  1656  e  nel  1881. 

(4)  Jean  Léger,  Histoire  générale  des  Eglises  Evangéliques  des  Vallées  du  Pié- 
mont ou  Vaudoises...  Leyde  1669,  2  tomi,  pv.  XXXII-212,  XIII-381. 
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tinuassero  ad  inviare  i  loro  giovani  all'estero  per  gli  studi  (e  non  sol- 
tanto più  in  vista  della  carriera  pastorale,  ma  anche  per  altri  scopi)  fece 
sì  che  le  Valli  Valdesi  diventassero  una  vera  e  propria  testa  di  ponte  del 
pensiero  europeo  in  territorio  piemontese. 

La  circostanza  per  cui  essi  non  poterono  a  loro  volta  trasmettere 
le  nuove  idee  verso  il  Piemonte,  limita,  ma  non  modifica  l'interesse  della 
ricerca. 

Lasciando  da  parte  il  problema  della  formazione  di  una  classe  bor- 
ghese nelle  Valli  e  la  straordinaria  varietà  di  contatti  sul  piano  econo- 
mico e  commerciale  con  molte  regioni  d'Europa,  problema  di  cui  ci  sia- 
mo altrove  occupati  (5),  vogliamo  qui  sottolineare  solo  alcuni  aspetti 
della  cultura  francese  del  secolo  ben  presenti  tra  i  Valdesi. 

Anzitutto  il  razionalismo  che  soppianta  l'antico  spirito  religioso:  al- 
la rigida  morale  calvinista,  che  anche  attraverso  il  suo  formalismo  aveva 
costituito  il  cemento  religioso  delle  comunità,  si  sostituisce  pian  piano 
il  lassismo  o  l'incredulità;  alla  predicazione  del  Vangelo  si  sostituisce 
quella  delle  vertus  o  della  morale,  o  dei  devoirs  du  citoyen:  Iddio  è  pre- 
sentato pili  come  creatore  della  natura  e  delle  sue  meraviglie  che  come 
Padre  dell'Umanità. 

Nulla  da  stupire  se  nel  Sinodo  Valdese  del  1801  si  parla  delle  Lu- 
mières de  la  raison,  e  di  Gesù  Cristo  non  come  Salvatore,  ma  come  seul 
et  véritable  ami  des  hommes  (6). 

In  un  quadro  di  questo  genere,  nulla  da  stupire  se  Davide  Mondon, 
pastore  valdese  di  quel  periodo,  chiamò  i  suoi  otto  figli:  Leonida,  So- 
crate, Aristide,  Syrone,  Euridice,  Cleonice,  Petronilla,  Romigia  Chéloni- 
de;  e  se  l'atto  di  nascita  di  quest'ultima  fosse  così  compilato:  «  Chélonide 
Mondon,  fille  de  David,  pasteur  de  cette  paroisse,  est  née  le  23  nivose 
ân  XI  et  le  25  pluviôse  elle  a  reçu  le  S.  Baptême,  lui  ayant  été  assigné 
pour  parrain  l'exemple  de  ses  vertueuses  ayeules  et  pour  marraine  la 
mémoire  des  dames  romaines  qui  prirent  le  deuil  à  la  mort  du  premier 
Brutus  ». 

Senza  dubbio  un  tratto  di  originalità  interessante  in  un  personag- 
gio relegato  a  fare  il  pastore  in  un  angolo  di  montagna,  ma  attraverso  le 
cui  parole  si  intravvedono  orizzonti  di  vasta  cultura  e  sogni  irrealizzabili. 

Un  altro  aspetto  della  vita  valdese  del  '700,  dietro  la  diretta  influen- 
za dello  spirito  illuministico,  è  la  laicizzazione  della  cultura,  fino  allora 
soltanto  teologica. 

Il  pastore  Giacomo  Brez,  pur  morto  assai  giovane,  a  ventisette  anni, 
ebbe  il  tempo  di  scrivere  un  grosso  volume  di  trecentoventisei  pagine, 
intitolato  La  flore  des  insectophiles,  précédée  d'un  discours  sur  l'utilité 
des  insectes  et  de  l'étude  de  l'insectologie  (Utrecht,  1791),  il  cui  scopo  era 
quello  di  studiare  «  les  rapports  que  les  insectes  ont  avec  la  philoso- 
phie ».  Nel  1796,  egli  pubblicava  poi  una  Histoire  des  Vaudois,  di  451  pa- 
gine, il  cui  intento  era  quello  di  condannare  l'intolleranza  religiosa  e  di 

(5)  Augusto  Armand-Hugon,  L'Illuminismo  tra  i  Valdesi,  in  Studi  di  letteratu- 
ra, storia  e  filosofia  in  onore  di  Bruno  Revel,  Firenze,  Olschki,  1965  pp.  13-29. 

(6)  T.  G.  Pons,  Actes  des  Synodes  des  Eglises  Vaudoises,  1692-1854,  Torre  Pel- 
lice  1948,  p.  201. 
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caldeggiare  l'istituzione  di  una  scuola  valdese  nella  quale  l'insegnamento 
partisse  dall'osservazione  della  natura  per  individuarvi  la  rivelazione  di 
Dio,  e  si  studiassero  i  «  beaux  modèles  de  prédication  de  Jésus  et  des 
apôtres  ». 

Mentre  la  cultura  di  Brez  si  ispira  quasi  unicamente  a  Rousseau, 
quella  di  un  altro  pastore,  Rodolfo  Peyran,  è  decisamente  volterriana  ed 
enciclopedista:  una  tradizione,  non  confermata  però  da  documenti,  lo 
vuole  addirittura  tra  i  segretari  del  patriarca  di  Ferney. 

Rodolfo  Peyran  ci  ha  lasciato  in  manoscritto,  e  in  una  calligrafìa 
minutissima  e  difficile,  alcune  migliaia  di  pagine  dedicate  ai  più  svariati 
argomenti:  saggi  su  Montesquieu,  Grotius,  Sallustio.  Tito  Livio,  Ana- 
creonte,  sul  bello,  sulla  schiavitù,  sulla  longevità,  sulle  religioni  dei  Ci- 
nesi e  degli  Egizi,  sui  Goti,  sui  rapporti  tra  chiesa  e  teatro,  su  argomenti 
di  polemica  religiosa,  sulla  tolleranza,  sulla  influenza  «  de  la  religion  sur 
le  bonnheur  de  la  société  »,  su  «  le  bonnheur  des  fous  »,  su  «  la  possibi- 
lité d'une  musique  savoureuse  »,  ecc.  ecc. 

Una  congerie  enorme  di  interessi,  non  di  un  grafomane,  ma  di  un 
erudito  sorretto  da  notevole  spirito  critico  e  da  una  curiosità  infinita: 
un  uomo  che  si  pigliava  il  gusto  a  vent'anni  a  scrivere  a  suo  padre  let- 
tere francesi  in  caratteri  greci;  membro  dell'Accademia  delle  Scienze  di 
Torino;  moderatore  delle  chiese  valdesi  per  lunghi  anni;  e,  naturalmen- 
te, anche  pastore,  poco  preoccupato  evidentemente  della  preparazione 
dei  suoi  sermoni,  tanto  più  che  «  un  des  grands  privilèges  de  la  raison  et 
en  même  temps  un  de  ses  plus  indipensables  devoirs,  est  de  guider  la 
Foi,  et  de  lui  montrer  la  route  qu'elle  doit  suivre...  »:  taie  l'uomo  e  il  suo 
mondo,  e  forse  dobbiamo  rimpiangere  che  egli  fosse  stato  obbligato  al- 
l'isolamento in  una  comunità  di  montagna,  mentre  lo  vedremmo  più  giu- 
stamente brillare  in  un  salotto  enciclopedista  del  secolo...  (7). 

Un  terzo  momento  di  aperta  influenza  della  cultura  e  della  politica 
francesi  si  verificò  all'epoca  della  rivoluzione,  della  repubblica  e  del- 
l'impero: forse  da  pochi  altri  come  dai  Valdesi,  vittime  secolari  dell'in- 
tolleranza e  del  potere,  le  idee  della  rivoluzione  furono  accettate  con 
tanto  entusiasmo. 

Senza  andare  nei  particolari  (8),  ricorderemo  come  esponente  di 
questo  periodo  un  personaggio  interessante:  Giacomo  Marauda,  colon- 
nello delle  truppe  valdesi,  fiero  giacobino,  responsabile  in  campo  mili- 
tare di  avventate  ed  avventurose  azioni  in  nome  della  Francia  repub- 
blicana. Nel  1798,  in  occasione  del  piantamento  dell'albero  della  li- 
bertà a  Torre  Pellice,  afferrò  per  la  collottola  il  vecchio  conte  Marco 
Aurelio  Rorengo,  che  aveva  il  solo  torto  di  essere  nobile,  minacciando 
di  farlo  bruciare  insieme  alle  carte  di  famiglia;  autonominatosi  «  com- 
mandant de  l'avant-garde  de  l'armée  révolutionnaire  »,  durante  l'occu- 
pazione austro-russa  del  1799,  invase  dal  Delfinato  le  Valli,  mettendo 
in  serio  pericolo  l'incolumità  dei  suoi  correligionari,  ed  organizzò  una 

(7)  Biblioteca  Valdese,  Torre  Pellice,  tre  mazzi. 

(8)  Il  lavoro  più  esauriente  sul  periodo  è:  D.wide  Jahier,  Le  Valli  Valdesi  du- 
rante la  rivoluzione,  la  repubblica  e  l'impero  francese,  «  Bull.  Soc.  Hist.  Vaud.  », 
nn.  52-66. 
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spedizione  punitiva  contro  Carmagnola,  in  cui  si  distinse  per  le  sue 
smargiassate,  che  ispirarono  anche  un  poeta  comico  piemontese. 

Anche  Marauda  fu  autore  di  alcune  interessanti  pubblicazioni:  un 
Tableau  du  Piémont...,  condanna  delle  istituzioni  del  vecchio  regi- 
me piemontese,  e  una  strana  Histoire  philosophique  du  culte  des  Pié- 
montais  (9),  ci  presentano  un  personaggio  originale,  che  ha  scoperto  final- 
mente nella  civiltà  francese  rivoluzionaria  e  giacobina  il  modello  pe- 
renne da  seguire  (10). 

Non  si  dimentichi  poi  che  anche  in  questo  periodo  Pietro  Geymet, 
già  moderatore  delle  Chiese  Valdesi,  fu  nominato  sottoprefetto  di  Pi- 
nerolo,  dal  1801  al  1814:  sembrava  che  l'assunzione  alla  massima  carica 
amministrativo-politica  della  zona  da  parte  di  un  valdese  consacrasse 
in  qualche  modo  il  secolare  'francesismo  dei  Valdesi. 

E  sembrerebbe  addirittura  logica  a  questo  punto  una  domanda: 
come  mai  sono  così  scarsi  e  poco  rilevanti  i  documenti  che  fanno  accen- 
no da  parte  valdese  ad  una  forma  di  autonomia  o  di  annessione  alla 
Francia?  Una  scelta  del  genere  sarebbe  stata  del  tutto  giustificata  agli 
occhi  di  molti,  dal  momento  che  la  patria,  diciamo  così,  piemontese, 
era  sempre  stata  matrigna. 

L'assenza  di  qualsiasi  velleità  separatista  o  secessionista  è  però 
abbastanza  facilmente  spiegabile:  i  Valdesi,  nella  loro  storia  secolare, 
a  partire  dalla  vasta  diaspora  del  Medio  Evo  (erano  allora  presenti  dal 
Baltico  ai  Pirenei,  dal  Reno  alla  Boemia),  sempre  furono  soprannazio- 
nali e  indifferenti  alla  loro  collocazione  in  una  nazione  piuttosto  che  in 
un'altra:  europei  per  vocazione  e  desiderosi  in  primo  luogo  di  libertà, 
ai  loro  occhi  non  aveva  importanza  una  frontiera  piuttosto  che  un'altra, 
convinti  come  erano  che  la  predicazione  del  Vangelo  non  può  avere 
condizionamento  di  confini  o  di  dogane. 

Così,  finita  l'epoca  napoleonica  di  libertà,  essi  ricaddero  nell'anti- 
ca condizione  di  emarginati  civili  e  di  tollerati:  ma  non  troviamo  nes- 
sun documento  che  ci  possa  far  pensare  a  qualche  nostalgia  filofran- 
cese da  parte  loro. 

Siamo  ormai  ai  tempi  del  Romanticismo,  e  poi  alle  guerre  di  indi- 
pendenza: in  quegli  anni  i  Valdesi  scoprono  l'Italia,  ancor  prima  di 
aver  scoperto  il  Piemonte.  E'  il  momento  in  cui  la  cultura  italiana  si 
espande  attraverso  l'Europa,  specie  in  Inghilterra,  e  in  cui  gli  europei 
scoprono  l'arte  e  la  letteratura  italiane. 

Anche  i  Valdesi  seguono  la  corrente:  e  siamo  pertanto  agli  anni 
della  svolta,  diciamo,  al  periodo  cioè  in  cui  effettivamente  vengono  a 
confronto  nelle  Valli  la  cultura  francese  e  quella  italiana,  e  al  momento 
in  cui  ricomincia  un  periodo  di  bilinguismo  pacifico  e  naturale. 

Michel  Pellegrin,  valdese  nato  in  Olanda  ed  allora  studente  a  Lo- 
sanna, scriveva  nel  suo  diario  nel  1842:  «  J'ai  commencé  à  lire  Marco 

(9)  Jacques  Marauda,  Tableau  du  Piémont  sous  le  régime  des  rois...,  Turin, 
an  XI,  pp.  IV-244;  In.,  Histoire  philosophique  du  culte  des  Piémontais,  s.d.,  pp.  52. 

(10)  Vedasi  anche:  Augusto  Armand-Hugon,  Giacomo  Marauda,  colonnello  dei 
Valdesi,  «  Boll.  Soc.  St.  Vald.  »,  nn.  100-lOL 
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Visconti  de  Tommaso  Grossi;  je  me  propose  de  cultiver  un  peu  la  litté- 
rature italienne  pendant  les  vacances;  je  trouve  indigne  que  nous,  les 
Vaudois,  nous  ne  la  connaissions  pas;  sans  doute  notre  langue  est  le 
français,  mais  ne  sommes-nous  pas  italiens?  Oui,  nous  le  sommes  et 
mon  coeur  me  le  dit  »  (11).  Subito  dopo,  la  Corinne  de  Madame  de  Staël 
servi  di  ulteriore  mediazione:  «  L'intérêt  national  et  l'amour  de  la  patrie 
est  venu  se  joindre  à  l'intérêt  du  coeur  ». 

Da  quel  momento  l'entusiasmo  di  Michel  Pellegrin  per  l'Italia  di- 
venta passione:  «  Oh!  que  je  suis  heureux  d'être  italien!  C'est  une  si 
belle  nationalité!  »  esclamava  ancora  nel  1846,  aggiungendo:  «  Ce  qu'il 
y  a  de  triste,  c'est  qu'on  ne  trouve  pas  occasion  de  parler  cette  belle 
langue  dans  ce  pays...  ».  Ai  primi  del  1848  egli  scriveva  ancora:  «  ...nous 
aurons  encore  ici  un  grand  jour  de  joie:  ce  sera  celui  où  l'Italie  aura 
conquis  en  entier  son  indépendance,  le  jour  où  l'Autriche  fuira  vaincue 
de  Venise  ». 

Nel  marzo  del  1848,  il  nostro  giovane  si  arruolava  volontario,  e  un 
anno  dopo  sui  campi  della  «  fatai  Novara  »  egli  moriva  combattendo 
per  una  patria  più  sognata  che  conosciuta. 

In  quegli  anni  gli  spiriti  più  avveduti  nel  mondo  valdese  si  resero 
conto  che  ormai  il  loro  posto  non  poteva  più  essere  quello  dell'isola- 
mento alpino:  ma  fu  il  fiuto  tutto  britannico  dell'anglicano  Beckwith, 
colonnello  mutilato  a  Waterloo  e  grande  amico  e  benefattore  delle  Val- 
li, ad  indicare  la  strada  italiana  del  Valdismo  (12).  Nel  1848  egli  inviava 
a  sue  spese  per  alcuni  mesi  in  Toscana  ad  imparare  la  lingua  del  'sì' 
quattro  pastori:  e  si  cominciò  da  allora  a  predicare  in  italiano  in  qual- 
che culto,  ad  assemblee  che  forse  ancora  non  capivano  quella  lingua. 

Dopo  quell'anno,  riconosciuta  ai  Valdesi  la  libertà  civile  e  politica, 
fu  giocoforza  per  i  pastori  e  gli  evangelizzatori  andati  a  Torino,  a  Ge- 
nova, e  poi  ovunque  in  Italia,  di  parlare  italiano:  così,  se  da  allora  ve- 
niva stampato  per  le  Valli  L'Echo  des  Vallées,  a  Torino,  dal  1851  la  chie- 
sa valdese  faceva  stampare  La  Buona  Novella. 

Il  naturale  e  logico  interesse  per  l'Italia  e  per  la  sua  lingua  verso 
la  metà  deir800  non  significò  peraltro  l'abbandono  del  francese  nelle 
Valli:  si  iniziò  invece,  come  abbiamo  detto,  un  altro  periodo  di  bilin- 
guismo che  dura  tuttora,  seppure  ormai  con  la  netta  prevalenza  del- 
l'italiano. 

Verso  il  1860,  la  biblioteca  della  benestante  famigla  Peyrot  di  Vil- 
lar  Pellice  (bloccata  a  quell'epoca  per  l'emigrazione  dei  suoi  compo- 
nenti), su  circa  cinquecento  volumi  presentava  in  italiano  soltanto 
qualche  annata  della  Buona  Novella:  il  resto  era  tutto  francese,  da 
Montesquieu  a  Sismondi,  da  Molière  a  Rousseau,  dal  Télémaqiie  di  Fé- 
nelon  aW'Anacharcis  di  Barthélémy  (13).  Su  questi  e  altri  scrittori  fran- 
cesi si  era  dunque  ancora  formata  la  cultura  di  quella  famiglia. 

(11)  Augusto  Ar.mand-Hugon,  Vicende  italiane  ed  europee  di  una  famiglia  val- 
dese: i  Pellegrin,  «Boll.  Soc.  St.  Vald.  »,  n.  113,  pp  82  sgg. 

(12)  J.  P.  Meille,  Le  général  Beckwith,  Lausanne,  1872,  p.  217. 

(13)  Questa  Biblioteca  è  stata  incorporata  nella  Biblioteca  Valdese  di  Torre 
Pellice. 
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E  per  citare  esempio  di  un  ambiente  molto  piìi  modesto,  appren- 
diamo da  una  lettera  dei  primissimi  anni  di  questo  secolo  di  una  per- 
sona di  servizio  valdese  a  Genova  che  la  «  la  cuisinière  est  toscane:  com- 
me ça  j'apprends  aussi  à  parler  italien  »  fl4). 

AUGUSTO  ARMAND  HUGON 
Società  di  Studi  Valdesi  -  Torre  Pellice 


(14)  Documento  in  possesso  dell'A.  La  stragrande  maggioranza  degli  episto- 
lari familiari  valdesi,  fino  alla  prima  guerra  mondiale,  è  sempre  in  francese. 


La  costante  religiosa  in  Piero  Jahier 


La  recente  edizione  delle  Poesie  in  versi  e  in  prosa  di  Piero  Jahier 
con  pagine  fitte  di  note  al  testo  e  una  prefazione  rispettosissima  del  per- 
corso asistematico  delle  varianti  lungo  decenni  di  riserbo  è  stata  con- 
dotta per  Einaudi  da  Paolo  Briganti:  felicissima  nel  titolo  e  nell'intento 
esplicito  di  salvare  sia  l'immagine  «  che  il  poeta  ha  voluto  da  ultimo  la- 
sciare di  sé  »,  sia  la  «  fotografia  »  della  poesia  nascente.  Il  consistente 
apparato  critico  pare  però  destinato  a  spingere  gli  studiosi  e  i  lettori 
ben  oltre;  per  usare  un'espressione  famosa,  ad  interrogarsi  su  un'anima 
e  su  un  destino. 

Già  vent'anni  or  sono,  nel  dibattito  sulla  cosiddetta  linea  ligure  del- 
la poesia  italiana  del  Novecento  s'era  creduto  di  scoprire  nella  nascita 
genovese  di  Jahier  (11  aprile  1884)  un  punto  di  partenza  per  l'itinerario 
biografico-spirituale  di  dura  conquista  della  montagna  desolata,  aspra 
ed  amata  fin  nei  quotidiani  disagi  dei  poveri  contadini  dell'Appennino, 
per  risalire  da  irrequieti  fondamenti  di  coscienza  cristiana  ligure  alla 
drammatica  vicenda  familiare  e  religiosa  del  «  ragazzo  »  Jahier.  Era 
troppo;  o,  almeno,  si  forzavano  certi  termini.  A  Genova,  dove  suo  padre 
era  pastore  evangelico,  lo  scrittore  rimase  soltanto  fino  a  cinque  anni. 

«  Mio  padre  —  Pier  Enrico  Jahier  —  in  italiano  Giaiero  —  discendeva  da  anti- 
chissima famiglia  valdese,  nota  come  'la  famille  des  Pasteurs  et  Capitaines  Jahier', 
che  ha  dato  alle  guerre  di  religione  sulle  montagne  valdesi  pastori  e  capitani,  un 
eroe  —  il  Capitano  Barthélémy  (1655),  creatore  della  guerra  partigiana  in  monta- 
gna, e  un  apostata  —  il  Capitano  Bernardin  Jahier,  di  Pramol  (1598).  Mio  padre  era 
assai  fiero  di  queste  origini,  e  io  non  avevo  dieci  anni  che,  essendo  egli  Pastore  a 
Susa  (che  è  la  città  descritta  in  Morte  del  Padre)  mi  fece  valicare  a  piedi  in  un 
fantastico  pellegrinaggio  di  due  notti  e  due  giorni  —  gerla  in  spalla  —  il  Colle  del- 
l'Assietta,  discendere  in  Val  Chisone,  e  poi  risalire  a  Pramol  (prato  molle  —  un 
gruppetto  di  casupole  montanare,  culla  della  famiglia),  dove  il  vecchio  Régent  del 
luogo,  un  Jahier,  mi  fece  lezione  di  tradizioni  familiari  davanti  a  una  scodella  di 
trifola  salà  (patate  salate)  e  polenta  di  grano  saraceno.  Mio  padre  era  l'ultimoge- 
nito di  una  famiglia  di  piccoli  possidenti  montanari.  Egli,  con  la  sorella  maggiore 
Elisa,  vendette  i  suoi  beni  per  predicare  la  Riforma  e  venne  a  Firenze...»  (1). 

Una  passione  adultera  induce  il  pastore  non  più  giovane  a  punire 
se  stesso  trasferendo  la  famiglia  appunto  a  Susa,  in  una  sorta  di  ritorno 
alla  terra-madre.  La  nascita  dell'ultimo  figlio  (mesto,  pallido,  «  cereo  ») 
gli  parrà  preludio  alla  dannazione.  E  quel  gigantesco  padre-pastore  gui- 

(1)  P.  Jahier,  Poesie  in  versi  e  in  prosa,  Torino,  Einaudi,  1981,  p.  198. 
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da  il  figlio  pensoso  nelle  «  tre  vallate  strette,  solcate  profondamente  da 
torrenti  impetuosi  che  rodono  i  fianchi  dei  monti  incombenti;  terra  in- 
grata quindi  a  questa  gente  che  pur  l'ama,  come  si  ama  la  terra  del  ri- 
fugio »  (2). 

Da  quel  padre,  «  un  colosso  con  la  tradizionale  barba  fluente  all'uso 
valdese,  e  col  suo  pessimismo  calvinista  sull'umana  natura  »  lo  scrittore 
avrebbe  ereditato  —  per  esplicita  ammissione  —  il  «  freno  della  respon- 
sabilità individuale  per  la  infinita  ripercussione  e  il  rimbalzo  delle  azioni 
umane  sul  prossimo,  che  è  quanto  in  me  è  rimasto  vivo  del  concetto  di 
peccato  »  (3).  E  al  peccato  ritenuto  «  imperdonabile  »  va  ascritto  il  sui- 
cidio del  padre  di  Piero,  fissato  nelle  prime  pagine  di  Ragazzo,  il  volume 
del  1919  cui  ogni  altra  pagina  jahieriana  rinvia,  gremito  di  interrogativi, 
di  scarne  ma  vive  memorie,  di  paure,  d'immagini  paterne  strette  ai  sus- 
sulti infantili: 

«  i  tuoi  bambini...  ha  capito  il  tuo  bambino  malvagio;  una  donna  di  fuori  come 
quelle  che  si  legge  di  nascosto  nei  libri  è  quella  che  fa  piangere  la  nostra  casa... 
Perché  siamo  poveri,  ora  »  (4). 

Di  qui  e  solo  di  qui  può  muovere  la  lenta  ricognizione  jahieriana  del 
paesaggio,  dell'area  valdese,  l'adolescenziale  fissaggio  —  fra  casolari  po- 
veri, avari  pascoli  e  orgoglioso  patois  —  d'una  gente  e  d'una  pluriseco- 
lare comunità  cresciuta  ai  margini  della  vita  italiana,  con  spiriti  di  fuo- 
rusciti, anzi  di  perseguitati,  là  «  dove  si  spiegano  le  cinque  valli,  ognuna 
unito  al  ghiacciaio  il  suo  filo  di  vetro...  Vengo  verso  di  te,  Invisibile...  »  (5). 

La  famiglia  di  Piero  è  povera;  il  recupero  e  la  revisione  d'un  patri- 
monio viene  operato  da  un  ragazzo  «  troppo  giovane  per  stare  solo  con 
tante  interrogazioni  nuove...  il  cuor  pieno  di  segreti  che  nessuno  capiva  », 
accanto  al  severo  Oncle  Barthélémy:  «  mio  zio  mi  ha  insegnato  che  la 
gente  non  si  diverte  »  (6)  a  S.  Germano  Chisone,  o  sotto  la  stampa  am- 
monitrice LE  ETÀ'  DELL'UOMO,  che  accompagna  l'uomo  «  di  qui  dalla 
nascita  all'ultimo  giorno  »,  dove  si  chiede  a  un  tratto  «  est-ce-que  tu  ne 
devais  pas  être  Pasteur  comme  ton  père?  ».  E'  ora  d'interrompere  l'auto- 
biografico percorso  ma  non  di  trascurare  i  tempi  lunghi  dell'irrequieto 
andare  di  Jahier  in  cerca  delle  proprie  radici,  del  suo  maturare  negli  stu- 
di, in  condizioni  di  povertà,  nel  cerchio  breve  della  luce  familiare,  le  de- 
cisioni a  venire.  La  Facoltà  Valdese  di  Firenze  lo  accoglie  quasi  fatal- 
mente per  gli  studi  teologici;  una  crisi  li  interromperà  in  cambio...  d'un 
impiego  alle  Ferrovie  dello  Stato,  durato  poi  tutta  la  vita.  Il  salto  è  gros- 
so, troppo.  Fu  scritto,  non  senza  motivazioni,  che  l'ambito  del  sacro  rie- 
sce meglio  definito  —  in  quel  momento  e  in  altri  precedenti  —  dalla 
«  sfera  di  ciò  che  è  umile,  quotidiano,  paziente,  non  dalla  genialità  reli- 


(2)  P.  Jahier,  /  Valdesi  nelle  Valli,  in  «  La  Voce  »,  II,  1910,  ora  in  La  cultura 
italiana  del  Novecento  attraverso  le  Riviste,  II,  La  Voce,  a  cura  di  A.  Romano,  To- 
rino, Einaudi,  1960,  p.  186. 

(3)  P.  Jahier,  Poesie  in  versi  cit.  p.  199. 

(4)  P.  Jahier,  Ragazzo,  Firenze,  Vallecchi,  1943,  p.  17. 

(5)  P.  Jahier,  Ragazzo  cit.,  pp.  18-19. 

(6)  P.  Jahier,  Ragazzo  cit.,  pp.  116  e  sg. 
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giosa  »  (7).  Piuttosto  dei  giri  degli  astri  e  della  breve  vita  degli  insetti 
(presenti  in  versi  più  o  meno  famosi  di  Jahier,  mai  trascurabili  per  il 
loro  sforzo  antiretorico)  non  certo  convocati  a  testimoniare  l'infìnita- 
mente  grande  e  l'infìnitamente  piccolo  conviventi  in  armonia  segreta, 
Jahier  offre  se  stesso  a  chi  lo  scruta  in  certo  sogno  d'una  diversa  misura 
del  lavoro  umano,  che  assume  valore  introspettivo  e  sociale  insieme: 

«  Riprendi  dunque  a  vangare  il  tuo  palmo 
scassando  più  profondamente...  »  (8). 

Il  ralenti  rivela  particolari  non  trascurabili:  a  Firenze  Jahier  è  en- 
trato in  contatto  con  il  mosso  gruppo  della  «  Voce  »,  vi  collabora,  ne  gesti- 
sce per  mesi  la  Libreria  di  Palazzo  Davanzati.  Lì  maturano  i  primi  decisi 
scontri  di  questo  «  cozzatore  »  (la  parola  è  sua):  «  No,  Papini,  dobbiamo 
cominciar  dalla  vita  »;  «  Prezzolini  era  volubile  di  carattere  e  aspramen- 
te reagiva  a  chi  gli  faceva  notare  i  suoi  difetti  di  condotta  »  (9);  «  Jahier 
esprime  una  certa  acredine  e  quel  senso  di  vendetta  che  hanno  i  versetti 
dei  versetti  biblici  »,  scrive  Prezzolini,  cui  il  valdese  opporrà  le  Contro- 
memorie  vociane,  «  uno  scritto  capitale  nella  storia  della  mia  vita  »  (10). 

Senza  dubbio  l'ironia  senza  mezzi  toni  delle  Resiiìtanze  in  merito 
al  carattere  di  Gino  Bianchi  è  apprezzabile  segno  del  momento  attraver- 
sato da  Jahier  e  della  sua  adesione-reazione  alla  temperie  vociana,  tanto 
più  che  in  luogo  del  risultato  polemico,  ne  venne  «  tm  effetto  lirico  e  do- 
loroso »  fissato  a  suo  tempo  da  Pancrazi  e  variamente  interpretato  da 
letture  critiche  fortemente  caratterizzate  in  senso  sociale. 

Addebiterei  a  consuetudine  e  al  clima  della  Voce  l'equivoco  matu- 
rato e  rafforzatosi  circa  i  versi  stessi  di  Jahier  e  certi  loro  aspetti:  quelli 
che  parvero  acquisti  espressionistici,  giochi  pseudomarinettiani  affinché 
la  pagina  facesse  colpo  tipograficamente,  gli  aspri  ed  acri  incroci  petrosi 
del  lessico  con  le  tendenze  prevalenti,  letterarie  o  antiletterarie,  i  mo- 
delli, i  contatti,  le  contaminazioni  fra  generi  letterari  che  rendono  pure 
oggi  incerto  il  rapporto  fra  versi  e  prosa. 

Certo  fu  una  stagione  di  incontri  e  di  letture  conclusa  solo  dalla 
morte  (1966)  di  questo  solitario,  silenzioso  per  decenni  (certamente  non 
solo  perché  inviso  al  fascismo...).  I  consensi  dei  contemporanei  alla  sua 
prosa  vennero  specialmente  da  Boine,  da  Serra;  a  Ragazzo,  soprattutto. 
Sulle  Result anze  andò  a  confluire  un'acre  vena  satirica,  meglio  identifi- 
cabile col  momento  polemico  verso  la  pigrizia  borghese,  contro  l'appa- 
gamento burocratico  discordante  dall'irrequieta  ricerca  di  Jahier:  la 
mentalità  impiegatizia  non  si  saldava  a  memorie,  regole,  dettato  alcuno 
della  sua  faticosa  esperienza  e  formazione  morale,  religiosa,  sociale. 
Attraversò  la  stagione  vociana  trovandovi  apporti  incisivi  sulla  sua  vita 
interiore  e  sulla  sua  produzione;  quando  si  pensi  che  al  biennio  1909-1910 


(7)  A.  Testa,  Pietro  Jahier,  Milano,  Mursia,  1970,  p.  2o. 

(8)  P.  Jahier,  Ragazzo  cit.,  p.  15. 

(9)  F.  Camon,  Il  mestiere  di  poeta,  Milano,  Lerici,  1965,  p.  19. 

(10)  F.  Camon,  op.  cit.,  p.  19;  si  leggono  oggi  in  «  Paragone  »  (letteratura),  V, 
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risalgono  articoli  quali  Inchieste  sulla  religione  (11),  Quel  che  rimane  di 
Calvino  (12),  proprio  in  una  fase  —  per  così  dire  —  di  «  rigetto  »  di 
«  ogni  dogmatica  religione  di  chiesa  »  e  in  coincidenza  con  un'adesione 
alle  tesi  di  Proudhon  opposte  alla  teologia-individuale  di  Calvino  (di  cui 
avrebbe  peraltro  stampato  un'antologia  nel  '12)  (13),  certe  conclusioni- 
limite  non  appaiono  poi  tanto  arrischiate.  Talune  presenze  vociane  ri- 
sultano tangenziali  quanto  altre,  all'opposto,  significative.  Voglio  dire 
che  la  matrice  illuministica  per  cui  un  Salvemini  si  lega  a  Cattaneo  e  lo 
media  può  aver  interessato  relativamente  Jahier;  che  la  vigorosa  «  filo- 
sofia della  miseria  »  di  Proudhon  sorge  da  una  crisi  religiosa  e  resta  su 
un  terreno  di  fondo  religioso,  non  di  socialismo-scientifico,  suscitando 
quell'entusiasmo  jahieriano  per  cui  il  lavoro  assurge  a  dignità  religiosa. 
Dietro  tale  accensione  etico-intellettuale  par  d'intravvedere  fermenti  vo- 
ciani  di  Boine  (14)  e  la  sua  celebrazione  della  «  religione  degli  ulivi  » 
della  vecchia  razza  ligure-rivierasca  saldabili  alle  origini  di  Proudhon 
(«  da  ragazzo  era  un  mandriano  in  zoccoli...  »  (15);  esse  ripropongono 
le  jeratiche  figure  dei  montanari  valdesi  cari  all'adolescenza  eticamente 
così  inquieta  ed  autentica  di  Jahier. 

Tuttavia  l'apporto  del  suo  prediletto  autore  socialista  non  va  so- 
pravvalutato né  pare  «  totale  »;  esso  fa  i  suoi  conti  col  vissuto  religioso, 
etnico  prima  che  sociale  del  figlio  del  pastore  valdese,  dettando  una  sor- 
ta di  contrapposizione  fra  i  temuti  rischi  dell'individualismo  calvinistico 
e  il  grumo  comunitario  del  suo  «  Israele  delle  Alpi  »,  vissuta,  visitata 
e  celebrata  nella  sua  difficile  esistenza  d'emarginazione  senza  contami- 
zioni  o  cedimenti: 

«  I  più  antichi  templi  valdesi  di  Val  d'Angrogna  non  sono  fortezze,  ma  rustiche 
basiliche  col  tetto  a  capanna  e  sul  timpano  iscritto  l'emblema  del  candeliere  ac- 
ceso, fiancheggiato  da  sereni  versetti  del  Vangelo.  L'Iddio  dell' "Israele  delle  Alpi" 
per  quanto  Dio  degli  eserciti,  è  Dio  di  pace.  E'  sempre  viva  nell'anima  valdese 
quella  scintilla  di  ascetismo  dei  poveri  di  Lione,  seguaci  di  Pietro  Valdo,  che  stu- 
piva gli  antichi  cronisti...»  (16). 

Questa  personale,  sempre  religiosa  soluzione  d'un  problema  cultu- 
rale, pur  con  le  varie  accennate  componenti  e  quelle  storico-ancestrali, 
si  giova  d'altri  apporti;  ne  vien  confermata  la  costante  cui  non  difettano 
supporti  culturali  altrui,  d'elevato  livello,  di  dimensione  europea. 

Coerenti  preferenze  letterarie  presiedono  alla  traduzione  del  Par- 
tage de  Midi  e  de  L'Art  Poétique  di  Claudel;  Peguy  si  offre  ad  un  amore, 
quasi  ad  un  culto  particolare  di  Jahier  per  l'elemento  comune  d'una  in- 


di) In  «  La  Voce  »,  I,  1909. 

(12)  In  «La  Voce»,  I,  1909. 

(13)  G.  Calvino,  La  religione  individuale,  a  cura  di  P.  Jahier,  Lanciano,  Carab- 
ba,  1912. 

(14)  G.  Boine,  La  crisi  degli  ulivi  in  Liguria,  in  «La  Voce»,  III,  1911.  Si  ve- 
da in  proposito  P.  Boero,  L'albero  produttivo.  La  «  Riviera  ligure  »  e  l'olivo,  in  «  Il 
Verri  »,  XI,  1978,  pp.  81-113. 

(15)  P.  Jahier,  Introduzione  a  P.  G.  Proudhon,  La  guerra  e  la  pace.  Lanciano, 
Carabba,  s.  d. 

(16)  P.  Jahier,  Piemonte,  I,  Milano  1930,  p.  118. 
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fanzia  diffìcile  (orfano  egli  pure  di  padre  e  poverissimo  Claudel,  sì  da 
esserne  volto  ad  una  sorta  di  mistico  socialismo,  ove  il  lavoro  era  ogget- 
to di  un'esaltazione  non  lontana  da  quella  di  Jahier,  seppure  più  decisa- 
mente caratterizzata  in  direzione  antipositivstica  e  antiborghese,  per 
tacere  di  Halévy,  inteso  a  esorcizzare  gli  inconvenienti  di  un  capitalismo 
industriale,  minaccioso  per  i  tradizionali  valori  del  mondo  contadino  e 
cristiano  di  Francia).  Tale  serio  impegno  di  salvaguardia  della  lezione 
morale  della  povertà  che  purifica  dall'individualismo  spiega  il  nodo  eti- 
co-biografico-religioso  da  cui  scaturirà  il  canto  jahieriano  nell'ora  della 
Grande  Guerra.  Allora  Con  me  e  con  gli  alpini  non  sarà  semplice  ricono- 
scimento poetico  e  cordiale  fra  uomini  che  il  pericolo  affratella,  ma  co- 
munione sublimante  una  tesi  profondamente  sentita  dallo  scrittore,  il 
sacrificio  contro  il  quale  non  ci  si  ribella.  La  comunità  religioso-monta- 
nara non  può  infatti  concedersi  alla  dispersione  minacciata  dall'indivi- 
duale ricerca  di  sistemazione  e  autonomia,  di  «  progresso  »  economico 
dei  suoi  membri,  senza  mettere  a  definitivo  repentaglio  in  pari  tempo 
l'antica,  evangelica  saldezza  della  famiglia  valdese.  Così  il  discorso  sul 
calvinismo  è  recuperato  nei  drammatici  casi  autobiografici  e  nell'espe- 
rienza loro  seguita,  reso  solidale  a  una  religiosa  visione  del  lavoro,  punto 
d'arrivo  d'una  antica  polemica  sociale,  d'una  travagliata  e  sofferta  ri- 
cerca culturale. 

Il  discorso  non  tace  l'effettiva  emorragia  di  quanti,  emigrati,  sono 
pervenuti  nelle  città  alla  fascia  sociale  dei  laureati,  dei  borghesi,  degli 
impiegati  (e  si  recupera  il  «  Caso  Bianchi  »);  ma  la  serietà  morale  di  tale 
tesi  s'incontra  con  una  gente  —  quella  alpina  in  generale  —  che  incarna 
una  visione  impegnata,  seria,  operosa  quanto  conservatrice,  custode  di 
valori  e  di  unità  etniche  in  gesti  semplici  e  secolari;  tale  cioè  da  offrirsi 
come  comunità  religiosa  pur  nella  faticosa  realtà  quotidiana:  come  i  po- 
veri contadini  conosciuti  da  Jahier  nelle  sue  valli  piemontesi.  I  Canti  di 
marcia  o  della  sposa  si  presentano  quale  liturgia  d'un  approdo  definitivo 
(e  vitalistico  la  sua  parie)  dell'aspro  cammino  religioso  e  del  momento 
vociano  di  Jahier,  iniziato  col  problema  dell'individuale  dannazione,  svi- 
luppatosi poi,  fra  memorie  e  studi,  nella  diaspora  drammatica  degli  umili 
valligiani  del  gregge  paterno. 

Per  questo,  a  mio  avviso,  chi  meglio  traguardò  e  lesse  Jahier  fu 
Cecchi:  per  lui  la  religiosità  dello  scrittore  risulta  «  un  dono  ecceziona- 
le, e  magari  eccessivo,  di  sentire  in  ogni  Atto  la  sostanza  di  un  Rito.  Per 
un  uomo  così  dotato,  la  più  comune  circostanza  è  una  Celebrazione  »  (17). 

Proviamo  a  leggere  con  questa  chiave:  apparirà  non  celato  tale  ri- 
tuale, questa  comunione  mistica,  conforme  alla  definizione  cui  ci  siamo 
affaticati: 

«  Perché  sono  tanto  disciplinati: 
perché  loro  padrone  è  la  montagna  che  è  autorità  assoluta. 
Dall'alto  viene  —  indiscutibile  —  il  tuo  bene  e  il  tuo  male. 


(17)  E.  Cecchi,  in  «La  Tribuna»,  18  gennaio  1920. 
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Nella  città  tu  fai  sciopero  per  migliorare. 

Ma  la  montagna  è  lei  che  ti  migliora,  se  vuole»  (18). 

«  Questi  saluti  chi  li  ha  meritati? 
Ma  la  sera,  giornata  finita, 
traversando  i  cortili  annerati 
son  io  che  sull'attenti,  rigido, 
la  mano  alla  tesa 
tutti  e  ciascuno 
per  questa  notte  e  questa  vita, 
vi  saluto,  fi-atelli  soldati»  (19). 

«  I  migliori  sono  quelli 
che  corrono  a  espiare 

le  interminabili  giornate  della  bianca  pace  »  (20). 

«  Uno  per  uno 
corda  alla  mano 
dove  non  si  passa,  passiamo. 
Tutti  per  uno 
mano  alla  mano 

dove  si  muore,  discendiamo  »  (21). 

«  La  guerra  che  bisogna  crederle,  perché  mentre  insegna  la  colpa  fa  pagare 
la  pena  »  (22). 

«  Allora  il  figliolo  riposava  nel  Padre.  E  in  Dio  riposava  il  padre. 
Riposando  alla  nostra  coscienza  potremo  anche  noi  educare  »  (23). 

«  Dunque  non  vi  cambiate  senza  lodare 
non  vi  alzate  da  tavola  senza  lodare 
non  vi  coricate  senza  lodare  »  (24). 

Il  retroterra  di  razza,  fede,  esperienze  umane  e  letterarie  riguarda- 
to dopo  gli  anni  di  guerra  e  quante  altre  pagine  ne  scaturirono  (alludo 
a  «  L'Astico.  Giornale  delle  trincee  »,  l'unico  redatto  interamente  da  com- 
battenti, al  «  Nuovo  contadino  »  (25),  con  cui  Prezzolini  e  Jahier  con- 
tavano di  continuare  a  guerra  finita  «  quell'opera  di  educazione  sociale 


(18)  P.  Jahier,  Ragazzo  cit.,  p.  221. 

(19)  P.  Jahier,  Poesie  in  versi  cit.,  p.  157. 

(20)  P.  Jahier,  Poesie  in  versi  cit.,  p.  147. 

(21)  P.  Jahier,  Poesie  in  versi  cit.,  p.  169. 

(22)  P.  Jahier,  Poesie  in  versi  cit.,  p.  31. 

(23)  P.  Jahier,  Poesie  in  versi  cit.,  p.  80. 

(24)  J.  Jahier,  Poesie  in  versi  cit.,  p.  184. 

(25)  Fu  l'acquisto  di  1.500  copie  da  parte  della  Società  Agraria  Toscana,  fatto 
sottoscrivere  segretamente  da  Prezzolini  a  persuadere  Jahier  «  ...che  non  si  può 
educare  se  non  restando  disinteressato  »  e  a  farlo  ritrarre,  con  la  conseguente  per- 
secuzione fascista.  Del  resto  lo  distanziava  dal  lettore  del  ventennio  il  rigorismo 
che  sottendeva  ogni  suo  scritto,  irrigidendo  le  sue  stesse  pagine  letterarie,  seppur 
mai  dilettantesche.  Sul  rapporto  con  Mussolini  e  sull'attribuzione  a  questi  del  lungo 
silenzio  di  Jahier  pesa  un'interpretazione  più  etica  che  religiosa  del  suo  travaglio; 
ed  essa  par  ignorare  che  l'approdo  1915-18  dello  scrittore  chiudeva  la  sua  lunga  sa- 
lita, cui  il  silenzio  si  addiceva  anche  nel  ventennio  seguito  al  secondo  conflitto 
mondiale. 
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civile,  tecnica  »  a  mezzo  di  un  foglio  «  compilato  da  contadini  smobili- 
tati »)  riporta  a  Con  me  e  con  gli  alpini.  Né  quest'opera  si  può  ridurre  ■ — 
come  vorrebbe  il  Luperini  —  a  radiografia  dell'affratellamento  ufficiale- 
soldato  per  datare  una  rivolta  antiborghese  risalente  alle  Resultan- 
ze  (26). 

Si  può  meglio  riconoscere  che  la  parola  poetica  di  Jahier  è  il  mezzo 
espressivo  più  solidale  alla  realtà  urgente  dentro  di  lui  nell'ora  del  con- 
flitto 1915-18,  pur  se  concede  indubbiamente  allo  spirito  sociale  uno 
spazio  considerevole,  fino  alla  presunta  equazione  alpino-lavoratore  (nel 
solo  senso,  però,  che  ogni  uomo  deve  scendere  tanto  più  verso  gli  umili 
quanto  più  ambisce  salire,  per  itinerario  sociale  e  religioso). 

Mentre  Pancrazi  (27)  a  suo  tempo  poneva  per  Jahier  il  dilemma 
artista  o  moralista  —  trovando  per  il  secondo  il  consenso  di  Pozzi,  Roversi 
e  Isnenghi  (questi  curò  l'antologia  (28)  uscita  a  Padova),  per  il  primo 
Sapegno  —  Peritore,  Macchioni-Jodi  erano  più  disponibili  a  veder  lo  scrit- 
tore tale  «  per  l'adesione  che...  è  venuta  da  tutto  il  suo  mondo  a  una 
schietta  ispirazione  poetica  »;  Cecchi  enucleava  il  «  rituale  »  della  reli- 
giosità di  matrice  calvinista  di  Jahier.  L'accento  di  quei  versi  non  batte- 
va su  dogmi  di  comodo,  ma  sul  rischio  continuo  d'una  verifica  urgente, 
sull'impegno  nell'esistenza  avvertito  come  «  debito  e  prova  »,  testimo- 
nianza collettiva  di  un  popolo  che  «  non  è  mai  stato  rappresentato  »,  giu- 
sto come  i  valligiani  dell'adolescenza  tribolata  ed  inquieta  in  Val  Cbi- 
sone  ed  in  Val  d'Angrogna. 

Giustamente  Bo  e  Mengaldo  hanno  messo  a  fuoco  la  «  tendenza  al- 
l'inno o  salmodìa  »  del  già  noto  tono  predicatorio  o  iterativo  dei  canti 
di  Jahier  (29),  «  volutamente  primitivistici  ed  elementari  (fondamental- 
mente iterativo  vi  è  anche  l'uso  delle  rime  o  simili,  dominato  dalla  ca- 
denza più  facile,  quella  participiale);  e  intanto  il  moralismo  dello  scrit- 
tore si  riversa  nella  brevità  dell'aforisma,  e  si  vorrebbe  dire,  spesso  del 
manifesto.  Si  lega  a  tale  fisionomia  stilistica,  costituendone  uno  dei  fatti 
emergenti,  la  metrica  irregolare,  con  predominio  dei  versi  lunghi,  lita- 
nianti,  nella  quale  Jahier  risente  da  vicino,  su  una  comune  base  biblica, 
delle  esperienze  prosodiche  di  poeti  anche  ideologicamente  affini  »  (30). 

Non  si  può  dire  che  .Jahier  sia  mai  stato  passivo  nella  vita:  quando 


(26)  R.  Luperini,  Rivolta  e  ideologia  in  Jahier,  in  «  Giovane  Critica»,  XIII,  1966. 

(27)  P.  Pancrazi,  Ragguagli  di  Parnaso,  Firenze,  Vallecchi,  1920,  pp.  127-140. 

(28)  Per  «  Il  rinoceronte  »,  1964.  Ora  in  Giornali  di  trincea  1915-18,  Torino,  Ei- 
naudi, 1977. 

(29)  Arcaismi  ingenui  e  drammatici,  di  tono  spesso  biblico,  non  sono  estranei 
a  certo  «  declamatorio  »  di  chi  pone  una  verità  riconosciuta  in  uomini  e  casi,  di 
volta  in  volta.  La  parola  di  J.  è  quindi  espressa  non  di  rado  per  segmenti  che  non 
son  versi  né  prosa,  ma  versetti  di  palese  ascendenza  biblica,  rispetto  alla  quale  il 
crogiolo  vociano  non  si  può  considerare  che  un  momento,  non  un  approdo,  in  sede 
formale  o  di  poetica.  E  il  silenzio  vi  è  steso  sopra  quasi  a  restituire  distanza  di  se- 
coli ad  episodi  e  figure.  Jahier  del  resto  non  s'è  mai  curato  di  datare  i  versi.  Pre- 
valeva una  spiritualità  forte  e  ansiosa,  superiore  alla  stessa  spinta  e  tentazione 
dell'arte. 

(30)  P.  V.  Mengaldo,  Poeti  italiani  del  Novecento,  Milano,  Mondadori,  1978, 
p.  429. 
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dagli  Studi  teologici  —  scrisse  —  «  sono  venuto  via  proprio  perché  non 
potevo  condividere  la  teologia  protestante,  e  in  genere  la  visione  che 
del  Mondo  e  della  Storia  ha  il  Protestantesimo  »  (31),  superando  da  solo 
la  divisione  «  che  c'era,  tremenda  come  in  tutte  le  minoranze,  tra  catto- 
lici e  protestanti  »,  affiancando  più  tardi,  «  commosso  »  la  spinta  ecu- 
menica piìi  recente;  quando  dall'esperienza  del  giornale  di  trincea  passò 
all'infelice  tentativo  postbellico.  Ai  suoi  versi  più  famosi  (ed  equivocati 
per  certe  concessioni  di  lui  —  ligure-piemontese  —  al  dialetto  vene- 
to (32)  che  era  poi  il  linguaggio,  la  parole  del  7"  Alpini!),  a  un  grido  di- 
sperato di  chiaro  anelito  religioso  furon  radici  l'umana  fraternità  sco- 
perta con  uomini  che  non  combattevano  né  volevano  combattere  una 
guerra,  ma  vi  mostravano  al  loro  tenente  il  modo  di  meglio  legarsi  al 
dolore  altrui;  da  un  grande  dolore  egli  aveva  visto  fulminata  la  sua  ado- 
lescenza. Valga  per  tutte  la  vis  deformante  con  cui  è  ritratto  —  e  non 
compromesso  nella  medesimezza  umana  —  il  soldato  Somacal  Luigi: 
«  Non  possiamo  descriverlo,  noi  che  non  siamo  stati  redenti  mai  ». 

Quanto  disti  questa  sofferta  dichiarazione  dal  gioco  interpolativo, 
dall'alternanza  di  misure  brevissime  alle  lunghe  non  tace  il  Mengaldo; 
ma  s'arresta  ad  una  «  fisionomia  stilistica...  affine  a  quella  degli  altri  vo- 
ciani  ».  Sintassi  franta,  disarticolata,  spesso  interiettiva  a  noi  paiono 
più  prossime  alla  lettura  di  Cecchi  e  fedeli  a  una  tensione  continua,  a 
una  «  costante  »  che  ha  donato  poesia  e  nutrito  silenzi.  Austeramente, 
come  nel  ricordo  d'una  comunità  isolata: 

«  Dietro...  ci  sono  le  nonne  calviniste  coi  capelli  lisci  spartiti  intorno  al  viso 
austero;  ci  sono  i  Pastori  che  s'alzavano  sul  pulpito  rigidi  nella  toga  nera  e  lascia- 
van  cadere  sull'assemblea  genuflessa  l'invocazione  sicura:  Notre  aide  est  au  nom 
de  Dieu  »  (33). 
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(31)  F.  Camon,  op.  cit.,  p.  21. 

(32)  Citerei  l'esemplare  Ultima  marcia,  in  P.  Jahier,  Poesie  in  versi,  cit.,  pp. 
173-176. 

(33)  P.  Jahier,  Ragazzo,  in  Opere,  III,  Firenze,  Vallecchi,  1967,  p.  41. 


Chiesa  Valdese  e  regime  fascista 

PUNTI  FERMI  E  INDICAZIONI  DI  RICERCA  * 


1.  Premessa. 

I  rapporti  tra  chiesa  valdese  e  regime  fascista  sono  stati  finora  af- 
frontati in  chiave  difensiva  e  agiografica,  oppure  polemica  e  dissacra- 
toria, ma  più  spesso  passati  sotto  silenzio,  salvo  che  per  gli  aspetti  giu- 
ridico-istituzionali.  Eppure  il  ventennio  di  dittatura  fascista  non  è  così 
lontano,  né  così  poco  importante  per  la  definizione  del  ruolo  della  chie- 
sa valdese  nel  paese  e  per  lo  sviluppo  della  riflessione  critica  sul  suo 
passato. 

A  quarant'anni  di  distanza  dalla  fine  della  dittatura  mussoliniana 
lo  studio  pacato  e  documentato  dei  rapporti  tra  chiesa  valdese  e  regi- 
me fascista  può  e  deve  essere  affrontato  criticamente  e  col  massimo 
respiro,  riportandolo  cioè  al  quadro  nazionale  ed  al  dibattito  storiogra- 
fico in  corso.  Occorre  naturalmente  la  consapevolezza  che  sono  impos- 
sibili conclusioni  univoche  e  definitive,  perché  diverse  sono  le  impo- 
stazioni ideologiche,  le  fonti  utilizzate,  le  esperienze  personali  e  le  ri- 
cerche condotte,  m.a  anche  perché  è  la  realtà  che  non  è  univoca  (tanto 
più  in  un  regime  dittatoriale,  in  cui  la  soppressione  del  libero  dibattito 
dà  maggior  valore  alle  sfumature)  ed  ogni  giudizio  va  articolato,  a  co- 
sto di  perdere  in  efficacia  immediata. 

Queste  note,  che  nascono  da  una  ricerca  specifica  appena  avvia- 
ta (1),  ma  anche  da  una  lunga  consuetudine  di  studi  sul  regime  fascista, 
hanno  un  obiettivo  ben  delimitato:  offrire  un  quadro  di  riferimento  ge- 
nerale aggiornato  alla  luce  del  dibattito  storiografico,  inserire  quindi 

*  Relazione  tenuta  a  Torre  Pellice  il  23  agosto  1982  in  occasione  della  seduta 
annuale  della  Società  di  Studi  Valdesi. 


(1)  Mi  riferisco  in  particolare  ai  miei  articoli  La  storia  valdese  contempora- 
nea: problemi  di  interpretazione  e  prospettive  di  ricerca,  in  «  Gioventù  evange- 
lica »,  n.  72,  1981,  pp.  5-12,  e  Chiesa  valdese  e  regime  fascista:  una  rilettura  delle 
carte  di  polizia,  in  AA.VV.,  /  Valdesi  e  l'Europa,  a  cura  della  Società  di  Studi  Val- 
desi, Torre  Pellice  1982. 

Ho  un  particolare  debito  con  l'opera  di  Jean-Pierre  Viallet,  Les  vaudois 
d'Italie  de  Giolitti  à  Mussolini  (1911-45),  tesi  di  dottorato  presso  l'Università  di  Aix- 
Marseille,  1970. 
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i  problemi  valdesi  in  quelli  nazionali  pur  salvaguardando  la  loro  spe- 
cificità e  indicare  una  serie  di  conclusioni  provvisorie  e  di  prospettive 
di  ricerca,  da  approfondire  e  controllare  con  indagini  successive.  Con- 
fessati limiti  di  ricerca  ed  evidenti  problemi  di  spazio  mi  costringono 
ad  essere  molto  schematico  in  tutti  i  giudizi,  senza  le  articolazioni  e 
sfumature  necessarie  (tanto  più  se  si  ha  presente  quanto  poco  omoge- 
neo sotto  il  profilo  economico-sociale  sia  il  mondo  valdese):  me  ne  scu- 
so, ma  ritengo  che,  se  è  sbagliata  la  polemica  senza  una  base  di  studio 
e  documentazione,  è  anche  sbagliato  il  rinvio  dei  problemi  scomodi  al 
momento  in  cui  potranno  essere  visti  con  una  oggettività  e  una  com- 
pletezza di  fonti  entrambe  impossibili,  cui  dobbiamo  avvicinarci  con 
un  dibattito  collettivo  e  successive  approssimazioni. 


2.  //  regime  fascista. 

Ricordiamo  innanzi  tutto  che  il  regime  fascista  fu  un  regime  ditta- 
toriale, basato  sull'uso  dichiarato  e  organizzato  della  violenza,  ora 
esplicita  ora  latente,  e  sulla  distruzione  del  movimento  operaio,  del- 
l'opposizione democratica  e  di  tutte  le  libertà  politiche,  ma  forte  anche 
dell'appoggio  incondizionato  dei  centri  di  potere  tradizionali  (esercito, 
monarchia,  classe  dirigente  liberale,  chiesa  cattolica)  e  di  quelli  econo- 
mici, nonché  di  un  consenso  di  massa  ampio  e  reale,  sorretto  da  un'abi- 
le propaganda  e  da  una  rete  di  organizzazioni  che  raggiungeva  quasi 
tutta  la  società  italiana. 

Su  quasi  tutti  questi  punti  non  ci  sono  dubbi.  E'  invece  difficile  e 
controversa  la  misurazione  dell'intensità  e  dell'articolazione  del  con- 
senso di  massa,  di  per  sé  innegabile,  perché  ogni  valutazione  è  opina- 
bile dinanzi  ad  un  regime  che  non  ammette  libere  elezioni  né  dibattiti. 
Credo  che,  molto  schematicamente,  si  possa  parlare  di  un  consenso 
attivo  e  diffuso  per  tutta  la  borghesia  nazionale:  il  che  non  significa 
evidentemente  che  tutte  le  adesioni  fossero  uguali,  tutte  convinte  e  in- 
condizionate, ma  indica  una  tendenza  generale,  che  assorbe  anche  con- 
traddizioni e  casi  personali.  Pesava  inoltre  il  fatto  che  il  fascismo,  sa- 
lito al  potere  con  il  consenso  del  re  e  del  parlamento,  si  poteva  presen- 
tare come  il  legittimo  erede  dello  stato  liberale:  molti  italiani,  pur  cri- 
ticando le  violenze  e  le  pagliacciate  del  fascismo,  accettarono  Musso- 
lini come  espressione  della  continuità  delle  istituzioni  statali  e  capo 
del  governo  del  re. 

Nel  mondo  operaio  coesistevano  invece  consenso,  estraneità,  mal- 
contento; giocava  il  fatto  che  la  condizione  operaia  subì  un  tracollo 
anche  in  termini  economici  e  che  la  propaganda  fascista  ebbe  sempre 
come  destinatario  e  modello  il  borghese,  mai  l'operaio,  visto  con  un 
sospetto  che  le  relazioni  di  polizia  documentano  ampiamente.  Lo  stes- 
so si  può  dire  per  il  mondo  contadino,  con  una  percentuale  maggiore 
di  estraneità:  non  era  una  novità,  buona  parte  del  mondo  contadino 
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aveva  subito  lo  stato  liberale  senza  mai  sentirlo  proprio.  La  situazione 
però  variava  notevolmente  a  seconda  delle  regioni  e  delle  situazioni. 

In  ogni  caso  non  esisterono  opposizioni  né  alternative  al  regime 
fascista,  che  aveva  dalla  sua  non  soltanto  un  apparato  repressivo  effi- 
ciente e  sospettoso,  con  poteri  quasi  illimitati,  ma  anche  il  monopolio 
assoluto  dell'informazione  a  tutti  i  livelli  (stampa,  scuola,  cinema,  ra- 
dio, editoria,  e  via  dicendo).  Il  singolo  poteva  essere  malcontento,  ma 
non  passare  ad  un'opposizione  per  mancanza  di  collegamenti,  di  in- 
formazioni, di  organizzazione.  Gli  sforzi  eroici  dei  comunisti  e  dei  po- 
chi antifascisti  democratici  non  riuscirono  a  scalfire  questa  situazione, 
vennero  isolati  e  neutralizzati.  Il  consenso  di  massa  al  regime  fascista 
va  misurato  su  questa  mancanza  di  alternative,  che  impediva  ogni  mo- 
to di  protesta;  solo  le  sconfitte  della  seconda  guerra  mondiale  incrine- 
ranno questa  situazione  bloccata. 

Sappiamo  che  ogni  regime  ha  in  sé  elementi  di  ingiustizia,  di  sfrut- 
tamento, di  violenza;  e  la  storia  recente  ci  presenta  regimi  certamente 
peggiori  di  quello  fascista  italiano,  come  il  nazismo  tedesco  e  certe  dit- 
tature latinoamericane.  Si  può  poi  dare  un  giudizio  severo  verso  l'Ita- 
lia repubblicana  e  democristiana,  che  non  ha  saputo  mantenere  le  gran- 
di speranze  della  lotta  antifascista,  ma  non  si  deve  dimenticare  nem- 
meno per  un  momento  che  il  regime  fascista  fu  qualcosa  di  radical- 
mente diverso,  basato  sull'esasperazione  delle  tensioni  sociali  e  della 
repressione,  su  una  politica  che  arricchiva  i  ricchi  e  impoveriva  i  po- 
veri, su  un  nazionalismo  vuoto  e  aggressivo  e  l'uso  sistematico  della 
censura,  della  demagogia  e  della  menzogna.  Vent'anni  di  dittatura  fa- 
scista hanno  significato  un  rallentamento  o  un  arretramento  dello  svi- 
luppo civile  del  nostro  paese  e  non  hanno  lasciato  un  solo  migliora- 
mento decisivo  di  cui  essere  fieri,  ma  hanno  esasperato  difetti  e  viltà 
nazionali.  Il  punto  di  partenza  di  ogni  discorso  sul  regime  fascista  è 
quindi  una  condanna  senza  appello  né  attenuanti.  Il  fatto  che  questo 
regime  abbia  fruito  di  un  largo  consenso  deve  essere  motivo  non  di  in- 
dulgenza e  assoluzioni,  ma  di  una  dura  autocritica  collettiva,  perché 
la  responsabilità  del  fascismo  non  può  essere  rigettata  soltanto  sui  suoi 
capi  e  militanti,  ma  in  misura  diversa  coinvolge  ognuno  di  noi  italiani, 
non  fosse  che  per  la  nostra  riluttanza  ad  un  esame  severo  del  nostro 
passato  (che  vada  al  di  là  dell'uso  rituale  e  ormai  logoro  del  termine 
«  fascista  »  come  insulto  buono  per  tutti  gli  usi). 


3.  La  crisi  dell'  economia  montana. 

Un  aspetto  particolare  della  politica  fascista  va  accennato  rapida- 
mente: la  crisi  profonda  dell'economia  di  montagna.  A  grandi  linee,  il 
regime  favorì  lo  sviluppo  della  grande  industria  (alti  dazi  doganali,  con- 
centrazione monopolistica,  basso  costo  della  manodopera,  esenzioni 
fiscali)  a  spese  dell'agricoltura,  con  l'unica  eccezione  della  produzione 
di  grano  e  cereali.  I  prezzi  dei  prodotti  agricoli  (specialmente  di  quelli 
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poveri  dell'alta  montagna)  diminuirono  in  rapporto  a  quelli  dei  pro- 
dotti industriali;  nel  medesimo  tempo  l'aumento  del  prezzo  del  grano 
e  del  pane  (ottenuto  con  un  forte  dazio  doganale  sul  grano  straniero 
assai  pili  economico)  concesse  grossi  guadagni  ai  grandi  agrari  padani, 
ma  penalizzò  chi  doveva  comprare  il  pane.  Era  questo  il  caso  della  mon- 
tagna, che  produceva  solo  una  parte  del  grano  che  consumava;  non 
meraviglia  quindi  che  le  cifre  nazionali  attestino  il  suo  impoverimento, 
tanto  più  pesante  in  quanto  colpiva  un  livello  di  vita  già  basso.  Si  ag- 
giunse inoltre  la  chiusura  di  ogni  sbocco  migratorio,  verso  l'estero  (fi- 
ne della  grande  emigrazione  oltreoceano  e  oltralpe,  anche  di  quella 
stagionale  che  tanta  parte  aveva  avuto  nell'economia  alpina)  e  verso 
le  città,  dove  la  crescente  disoccupazione  indusse  il  regime  a  promuo- 
vere una  politica  di  forzata  ruralizzazione,  cioè  di  un  ritorno  alla  terra 
poliziesco  e  velleitario. 

In  mancanza  di  studi  specifici  (altamente  auspicabili)  non  sappia- 
mo fino  a  che  punto  questi  fenomeni  nazionali  si  ripercossero  sull'eco- 
nomia delle  Valli  valdesi;  ma  tutto  quanto  conosciamo  porta  a  conclu- 
dere che  per  esse  il  ventennio  fascista  significò  un  impoverimento  com- 
plessivo, aggravato  dall'addensamento  demografica  e  dalla  mancanza 
di  prospettive  di  miglioramento.  Ciò  significa  che  il  nucleo  più  forte 
della  chiesa  valdese  visse  gli  anni  tra  le  due  guerre  mondiali,  e  partico- 
larmente gli  anni  Trenta,  in  condizioni  di  ristrettezza  e  di  chiusura  cre- 
scenti, che  non  potevano  non  influenzare  la  capacità  complessiva  della 
chiesa  di  affrontare  i  problemi  che  si  addensavano.  Non  intendo  certo 
stabilire  un  collegamento  troppo  stretto  tra  condizioni  economico-so- 
ciali e  vita  e  testimonianza  della  chiesa,  né  dimenticare  che  il  mondo 
valdese  non  si  limitava  alle  Valli  (le  chiese  della  diaspora  sono  troppa 
disperse  e  disomogenee  perché  si  possa  tentare  di  misurare  l'influenza 
su  di  esse  dei  fattori  economico-sociali).  Non  è  comunque  da  dimenti- 
care né  da  sottovalutare  il  fatto  che  la  chiesa  valdese  dovette  affronta- 
re il  regime  fascista  avendo  alle  spalle  non  una  società  civile  in  fiducio- 
sa espansione,  ma  comunità  impoverite  e  preoccupate,  costrette  a  chiù 
dersi  su  se  stesse  senza  possibilità  di  reazione. 

4.  L'accettazione  del  regime  fascista. 

Se  non  ci  fermiamo  a  formalismi  giuridici,  giochi  di  parole  e  di- 
stinzioni capziose  (2),  non  ci  sono  dubbi  sul  fatto  che  la  chiesa  valdese 
accettò  il  regime  fascista:  non  lo  volle,  non  lo  aiutò  a  prendere  il  pote- 

(2)  Ad  esempio,  il  termine  di  chiesa  valdese  è  generico  e  si  presta  ad  equi- 
voci: cosa  si  intende  per  chiesa  valdese,  il  Sinodo,  la  Tavola,  le  singole  chiese  e 
le  loro  assemblee,  la  stampa  valdese,  la  cultura  teologica  della  chiesa?  Mi  sem- 
bra però  impossibile  arrivare  ad  una  definizione  precisa  (salvo  quando  si  affron- 
tano i  problemi  giuridico-politici  di  rappresentanza  legale  della  chiesa  dinanzi  alle 
autorità  statali)  e  preferisco  impiegare  il  termine  di  chiesa  valdese  nella  sua 
accezione  comune,  che  comprende  sia  gli  organi  dirigenti,  sia  le  comunità,  sia  la 
stampa,  sia  il  mondo  valdese  in  senso  lato,  quindi  non  soltanto  i  membri  di  chie- 
sa attivi. 
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re,  non  lo  difese  attivamente,  non  lo  esaltò  oltre  misura,  ma  lo  accettò 
come  governo  legittimo.  Ciò  non  deve  essere  motivo  di  scandalo,  né  di 
scomuniche  (ma  neanche  di  fughe  dalla  realtà).  Semplicemente  non 
c'erano  alternative:  anche  istituzioni  e  gruppi  organizzati  più  politiciz- 
zati e  impegnati  in  difesa  dello  stato  liberale  accettarono  il  regime  fa- 
scista senza  la  sensazione  di  compiere  qualcosa  di  decisivo  e  di  profon- 
damente sbagliato.  In  sostanza,  la  chiesa  valdese  ebbe  lo  stesso  atteg- 
giamento della  maggioranza  del  paese,  senza  differenziarsi  in  meglio  o 
in  peggio. 

Ci  furono  naturalmente  differenze  tra  le  posizioni  dei  singoli  val- 
desi e  delle  singole  comunità,  anche  a  seconda  dei  momenti:  non  biso- 
gna appiattire  una  realtà  viva  e  complessa.  Accettazione  inoltre  non 
significa  militanza  (i  fascisti  convinti  furono  piuttosto  pochi  tra  i  val- 
desi e  gli  evangelici  italiani,  anche  se  non  mancarono),  né  adesione  a 
tutti  gli  aspetti  della  politica  fascista.  Sta  di  fatto  che  la  chiesa  valdese 
non  pensò  mai  a  prendere  le  distanze  dal  regime  fascista,  nemmeno 
dinanzi  ai  Patti  lateranensi  del  1929  (l'unico  momento  in  cui  sorsero 
autentici  dubbi).  Il  primo  ed  ultimo  momento  di  separazione  collettiva 
di  responsabilità  si  ebbe  con  l'ordine  del  giorno  Subilia  al  Sinodo  dell'S 
settembre  1943,  che  del  resto  rimase  senza  seguito  (anche  se  molti  val- 
desi scelsero,  sul  piano  individuale,  una  consapevole  partecipazione  al- 
la resistenza). 


5.  //  contesto. 

Non  per  cercare  giustificazioni,  attenuanti  o  scuse  di  questa  accet- 
tazione, ma  per  meglio  inquadrarla  nel  suo  tempo,  occorre  ricordare 
schematicamente  alcune  corresponsabilità  di  fatto,  che  condizionarono 
pesantemente  le  scelte  della  chiesa  valdese: 

a)  la  cultura  teologica  dell'epoca,  conosciuta  come  teologia  libe- 
rale, insisteva  fortemente  sul  dovere  di  obbedienza  del  cristiano  allo 
stato  ed  alle  autorità  legittime.  Non  era  una  cultura  apolitica,  era  in- 
fatti in  consonanza  con  la  cultura  politica  liberale  (e  parzialmente  in 
contrapposizione  con  quella  cattolica,  allora  critica  verso  le  istituzioni 
liberali);  una  cultura  di  classe,  potremmo  dire,  ma  solida  e  diffusa,  che 
compenetrava  chiesa  e  società,  senza  lasciare  spazio  all'opposizione: 
radical-repubblicana,  socialista  e  poi  comunista; 

b)  l'accettazione  del  regime  fascista  non  era  una  scelta  estempo- 
ranea, ma  il  logico  sviluppo  di  una  serie  di  scelte  politiche  e  culturali 
precedenti  della  chiesa  valdese,  come  l'adesione  al  sistema  giolittiano, 
l'accettazione  della  grande  guerra  patriottica,  il  rifiuto  del  socialismo 
(non  senza  lacerazioni  inteme  al  mondo  valdese)  e  la  sottolineatura  del 
legame  particolare  con  la  monarchia  sabauda; 

c)  il  gruppo  barthiano  di  «  Gioventù  cristiana  »  sviluppò  una  cul- 
tura teologica  alternativa  e  una  presa  di  coscienza  antifascista  a  livello 
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morale  e  vocazionale,  ma  non  ebbe  la  forza  di  tradurla  in  opposizione 
politica  al  regime  fascista.  Se  si  esclude  il  momento  già  citato  della  pre- 
sentazione dell'ordine  del  giorno  Subilia,  questo  gruppo  non  maturò 
una  scelta  politica  collettiva  neppure  nel  1943-45,  anche  se  molti  dei 
suoi  aderenti  scelsero  la  lotta  armata  al  nazifascismo; 

d)  le  chiese  protestanti  straniere  non  presero  generalmente  posi- 
zione contro  il  regime  fascista,  perché  un  governo  autoritario  sembra- 
va loro  necessario  ad  un  paese  turbolento  ed  immaturo  come  l'Italia. 
In  questo  atteggiamento  c'era  del  razzismo  inconfessato,  nonché  del- 
l'anticomunismo; sta  di  fatto  che  il  protestantesimo  internazionale  in- 
coraggiò la  chiesa  valdese  ad  accettare  il  regime  fascista,  non  a  ribel- 
larsi ad  esso  almeno  fino  alla  metà  degli  anni  Trenta.  Nel  1935-36  il  mon- 
do protestante  inglese  prese  clamorosamente  posizione  contro  l'aggres- 
sione italiana  all'Etopia,  ma  questo  rovesciamento  di  fronte  era  troppo 
improvviso  e  la  situazione  italiana  troppo  difficile  (era  il  momento  di 
maggior  successo  del  regime  mussoliniano)  perché  la  chiesa  valdese 
potesse  maturare  un  atteggiamento  critico  verso  il  regime  fascista;  da 
questo  momento  però  gli  avvenimenti  internazionali  (la  rottura  e  poi 
la  guerra  con  le  grandi  democrazie  occidentali  e  l'alleanza  con  una  Ger- 
mania ormai  più  nazista  che  luterana)  non  poterono  più  rafforzare,  ma 
semmai  mettere  in  discussione  l'accettazione  valdese  della  politica  fa- 
scista; 

e)  le  altre  chiese  evangeliche  italiane,  infine,  non  ebbero  un  at- 
teggiamento diverso,  ma,  sia  pure  con  sfumature  e  casi  personali,  accet- 
tarono anch'esse  il  regime  dittatoriale  fascista;  la  persecuzione  dei  pen- 
tecostali non  fu  in  alcun  modo  dovuta  alle  loro  scelte  politiche,  perché 
anch'essi  credevano  nell'obbedienza  alle  autorità  costituite  e  non  ma- 
turarono un  rifiuto  collettivo  dello  stato  fascista  nem.meno  quando 
vennero  pesantemente  discriminati  e  colpiti. 


6.  Fascismo  e  chiesa  cattolica. 

Non  si  può  non  dedicare  qualche  riga  ai  rapporti,  assai  diversi, 
tra  chiesa  cattolica  e  regime  fascista.  Come  è  noto,  la  chiesa  cattolica, 
dal  vertice  vaticano  ai  vescovi  ed  alla  massa  dei  fedeli,  appoggiò  piena- 
mente il  regime  fascista  in  tutti  i  suoi  momenti,  compresa  l'aggressio- 
ne all'Etiopia  e  l'intervento  in  Spagna,  senza  mai  risparmiare  elogi  e 
benedizioni;  con  i  Patti  lateranensi  si  assicurò  inoltre  una  situazione 
di  privilegio  nello  stato,  successivamente  confermata  dall'Italia  repub- 
blicana. 

Non  fu  un'alleanza  puramente  tattica,  perché  cattolicesimo  e  fa- 
scismo avevano  molto  in  comune:  il  bisogno  di  ordine,  di  disciplina,  di 
autorità,  di  gerarchia,  il  sostanziale  disprezzo  e  pessimismo  sull'uomo 
come  essere  sociale,  sempre  da  guidare,  da  correggere  e  da  limitare,  la 
sfiducia  quindi  per  ogni  forma  di  discussione  e  di  ricerca,  per  ogni  at- 
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teggiamento  che  non  fosse  di  obbedienza  e  di  sottomissione.  Non  di- 
mentico le  differenze  ed  i  motivi  di  contrasto  (soprattutto  per  il  con- 
trollo dell'educazione  della  gioventìi),  ma  voglio  sottolineare  che  fu  ne- 
gli anni  fascisti  che  la  chiesa  cattolica  ebbe  il  suo  grande  rilancio  con 
il  ritorno  a  posizioni  di  potere  e  di  articolata  penetrazione  nella  socie- 
tà, nonché  la  preparazione  di  quel  ruolo  di  aggregazione  delle  forze  mo- 
derate che  le  avrebbe  permesso  di  prendere  in  mano  le  sorti  del  paese 
con  la  Democrazia  cristiana  dopo  la  fine  del  fascismo. 

Queste  vicende  non  possono  naturalmente  essere  messe  a  confron- 
to con  quelle  della  chiesa  valdese,  di  tanto  più  piccola  e  priva  di  peso 
politico,  quindi  di  capacità  di  contrattazione  col  regime  fascista;  ma 
servono  a  ricordarci  che  le  alternative  aperte  erano  molte  e  che  se  la 
chiesa  valdese,  invece  di  limitarsi  ad  accettare  la  dittatura  mussolinia- 
na  con  una  certa  misura,  avesse  scelto  di  manifestarle  un  appoggio  di- 
chiarato, entusiastico,  ne  avrebbe  tratto  certamente  vantaggi  concreti 
non  trascurabili. 

Alcuni  altri  punti  vanno  ricordati,  molto  brevemente:  furono  le  ge- 
rarchie cattoliche  più  retrive  a  denunciare  ripetutamente  alle  autorità 
fasciste  i  protestanti  italiani  come  nemici  potenziali  dell'ordine  e  della 
compattezza  dello  stato,  antifascisti  di  fatto  e  veicoli  dell'influenza  stra- 
niera; e  fu  il  diverso  atteggiamento  di  cattolici  e  protestanti  dinanzi  al 
regime  fascista  a  convincere  le  autorità  che  i  protestanti  erano  comun- 
que sospetti  perché  «  diversi  >\  non  assimilabili  al  clerico-fascismo  di 
stato.  Per  contro,  fu  l'identificazione  tra  cattolicesimo  e  fascismo  ad 
aiutare  i  valdesi  a  mantenere  un  relativo  distacco  verso  il  regime,  trop- 
po filocattolico  per  piacere  del  tutto  ad  un  protestantesimo  italiano 
ancora  fortemente  anticattolico. 


7.  La  libertà  religiosa. 

Alcuni  aspetti  dei  rapporti  tra  chiesa  valdese  e  regime  fascista  me- 
ritano di  essere  ricordati,  sia  pure  rapidamente,  per  dare  un  quadro 
più  articolato  di  una  realtà  non  priva  di  contraddizioni  e  ambiguità. 

Innanzi  tutto,  la  libertà  religiosa  non  fu  sostanzialmente  messa  in 
discussione  dal  regime  fascista.  Questa  affermazione  contrasta  con  la 
persecuzione  poliziesca  scatenata  contro  i  pentecostali  negli  anni  Tren- 
ta: bisogna  però  osservare  che  le  autorità  fasciste  motivarono  tale  per- 
secuzione con  esigenze  di  ordine  pubblico  e  di  prevenzione  sanitaria  e 
che  i  valdesi  (e  le  altre  chiese  evangeliche)  accettarono  sostanzialmente 
questa  versione,  tanto  che  negarono  ai  pentecostali  solidarietà  ed  aiuto. 
In  secondo  luogo  il  regime  fascista  esercitò  un  controllo  costante,  an- 
che se  superficiale,  sull'attività  evangelica,  con  provvedimenti  verso  sin- 
goli pastori  e  verso  comunità  meridionali  che  erano  vere  e  proprie  pre- 
potenze, spesso  richieste  dal  clero  cattolico  locale.  Anche  se  ciò  può 
sembrare  ingeneroso  verso  i  fratelli  che  furono  colpiti,  talvolta  dura- 
mente, questi  episodi  non  vanno  esagerati  né  generalizzati,  ma  piutto- 
sto fatti  rientrare  in  quel  margine  di  arbitrio  e  repressione  spicciola 
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che  un  regime  dittatoriale  alimenta  sempre.  Non  diciamo  quindi  che 
la  libertà  religiosa  fu  piena  e  tutelata,  ma  che  complessivamente  l'atti- 
vità della  chiesa  valdese  non  fu  seriamente  ostacolata  (3);  anche  i  lega- 
mi con  il  protestantesimo  straniero  furono  più  criticati  che  limitati. 
Tuttavia  le  chiese  delle  Valli  valdesi  furono  colpite  indirettamente  da 
provvedimenti  come  l'abolizione  dell'insegnamento  del  francese  nelle 
scuole  elementari  e  l'imposizione  di  podestà  cattolici,  talvolta  estranei 
all'ambiente. 

Non  bisogna  poi  dimenticare  che  la  libertà  religiosa,  che  a  noi 
sembra  un  diritto  normale,  costituiva  un  privilegio  di  non  poco  conto 
in  un  regime  dittatoriale  che  aveva  sciolto  tutte  le  organizzazioni  al- 
ternative a  quelle  fasciste  e  parafasciste  (oppure  le  aveva  sottoposte 
al  suo  controllo)  e  reclamava  esplicitamente  il  monopolio  dell'attività 
culturale.  Anche  nel  campo  cui  era  più  sensibile  il  regime,  ossia  nella 
educazione  dei  giovani,  la  chiesa  valdese  continuò  a  fruire  di  una  so- 
stanziale libertà  di  azione,  perché  le  organizzazioni  giovanili  evangeli- 
che non  ebbero  limitazioni  nella  loro  attività  (la  rinuncia  ad  una  ri- 
cerca politica  e  ad  un  impegno  sociale  non  puramente  assistenziale  era 
una  scelta  tradizionale  e  non  un'imposizione  del  regime). 

Le  ACDG  (Associazioni  cristiane  dei  giovani,  interdenominazionali) 
che  in  quegli  anni  costituivano  la  più  diffusa  organizzazione  giovanile 
evangelica,  registrarono  a  loro  favore  addirittura  un  intervento  diplo- 
matico del  governo  statunitense  (4);  ma  anche  i  GGV  (Gruppi  giovanili 
valdesi),  le  Unioni  giovanili  riunite  nella  FUV  e  tutte  le  altre  organizza- 
zioni minori  (e  quelle  delle  altre  chiese  protestanti)  conobbero  un  con- 
trollo poliziesco  spesso  fastidioso  e  talvolta  vessatorio,  ma  che  non 
mirava  a  interrompere  o  limitare  un'attività  formativa  anche  quan- 
do dal  campo  ecclesiastico  passava  a  quello  culturale.  Si  trattava  con 
ogni  evidenza  di  un  riflesso  della  libertà  che  il  regime  fascista  dovette 
concedere  (non  senza  contrasti)  alla  chiesa  cattolica  in  cambio  del  suo 
appoggio;  ma  qui  ci  interessa  ricordare  soltanto  che  tutte  le  tradizio- 
nali attività  della  chiesa  valdese  poterono  continuare  a  svilupparsi  con 
una  libertà  che  acquistava  risalto  dalla  soppressione  e  drastica  limita- 
zione di  tante  altre  libertà  civili  e  politiche. 

Questa  situazione  si  venne  incrinando  nella  seconda  metà  degli 
anni  Trenta,  in  particolare  a  partire  dal  1935-36,  quando  la  chiesa  val- 

(3)  Queste  affermazioni  sono  una  media  tra  una  serie  di  vicende  integralmen- 
te locali  e  personali  anche  molto  diverse  e  non  possono  essere  estese  a  tutte  le 
altre  chiese  evangeliche:  i  metodisti,  ad  esempio,  ebbero  molte  più  attenzioni 
della  polizia,  perché  tra  essi  era  maggiore  la  percentuale  di  pastori  massoni  (an- 
che di  grado  elevato),  che  il  regime  fascista  guardava  con  particolare  sospetto. 
Per  qualche  cenno  sulle  angherie  di  cui  furono  vittima  i  pastori  Vincenzo  Nitti 
ed  Emanuele  Sbafh  rinviamo  al  nostro  articolo  cit.  Chiesa  valdese  e  regime  fa- 
scista. 

(4)  Di  questo  intervento  diplomatico  sappiamo  ben  poco,  soltanto  che  il  10 
dicembre  1927  Mussolini  ordinava  al  capo  della  polizia  che  «  l'attività  della  JMCA 
(sic)  sia  lasciata  svolgere  senza  difficoltà  nei  limiti  del  suo  programma  statuta- 
rio »,  in  seguito  appunto  ad  una  richiesta  del  governo  statunitense.  La  fonte  è  ci- 
tata nel  mio  articolo  Chiesa  valdese  e  regime  fascista  cit.  Non  sono  in  grado  di 
valutare  le  origini  e  soprattutto  le  conseguenze  di  questo  gesto. 
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dese  appoggiò  la  nostra  guerra  d'Etiopia  senza  farsi  travolgere  dal- 
l'orgia di  retorica  nazionalista;  nel  clima  di  crescente  irreggimentazio- 
ne  e  mobilitazione  le  autorità  di  polizia  rivelarono  una  crescente  diffi- 
denza verso  i  valdesi  e  tutti  gli  evangelici,  cui  veniva  rimproverata  una 
insufficiente  consonanza  con  la  mentalità  fascista,  portando  a  dimo- 
strazione la  continuità  dei  legami  con  il  protestantesimo  mondiale  e 
la  cultura  teologica  liberale  e  l'impostazione  democratica  della  vita  del- 
le chiese.  Erano  osservazioni  giuste,  anche  se  spesso  espresse  grossola- 
namente: malgrado  tutta  la  volontà  di  collaborazione  e  il  loro  inqua- 
dramento nelle  istituzioni  fasciste  (5),  gli  evangelici  italiani  non  erano 
pienamente  integrabili  nelle  strutture  di  uno  stato  totalitario.  Questo 
deterioramento  di  rapporti  non  si  tradusse  però  in  provvedimenti  con- 
creti, almeno  per  i  valdesi,  ma  produsse  piuttosto  un  senso  di  disagio 
diffuso  e  senza  sbocchi. 


8.  Critiche  specifiche. 

In  conclusione,  non  credo  che  la  nostra  attenzione  debba  polariz- 
zarsi sul  fatto  che  la  chiesa  valdese  accettò  (dignitosamente  e  acritica- 
mente) una  dittatura  totalitaria  ingiusta  e  fondamentalmente  antievan- 
gelica come  quella  fascista,  appoggiata  allora  da  un  largo  consenso  e 
da  tutte  quelle  forze  politico-culturali  cui  il  mondo  valdese  faceva  tra- 
dizionalmente riferimento.  Mi  sembra  più  importante  cercare  di  stu- 
diare e  capire  da  una  parte  perché  il  regime  fascista  era  ingiusto  e  ciò 
non  ostante  popolare  (ma  non  è  in  questo  momento  che  possiamo  far- 
lo), dall'altra  perché  l'accettazione  valdese  fu  sostanzialmente  priva  di 
alternative  di  fondo,  soprattutto  per  la  incapacità  di  cogliere  con  con- 
sapevolezza e  senso  critico  il  divario  esistente  tra  il  ruolo  della  chiesa  e 
quello  dello  stato.  In  questo  senso  ho  cercato  di  dare  alcune  indicazio- 
ni, tutte  da  sviluppare  e  controllare;  vorrei  ora  esaminare  alcune  delle 
scelte  concrete  compiute  dalla  chiesa  valdese  negli  anni  fascisti,  che 

(5)  Negli  anni  Ti-enta  la  tessera  del  partito  fascista  o  di  una  delle  sue  orga- 
nizzazioni fiancheggiatrici  divenne  di  fatto  obbligatoria  per  la  quasi  totalità  della 
popolazione,  a  cominciare  dai  dipendenti  statali  e  dagli  alunni  delle  scuole  pub- 
bliche. La  diffusione  della  tessera  negli  ambienti  valdesi  non  costituisce  perciò 
motivo  di  scandalo  né  indice  di  adesione  al  regime.  1  pastori  riuscirono  però  a 
sottrarsi  a  questo  obbligo,  allegando  il  divieto  tradizionale  per  i  ministri  di  culto 
di  militare  per  un  partito  (e  probabilmente  approfittando  dell'impossibilità  per 
il  regime  di  imporre  la  tessera  a  tutti  gli  ecclesiastici  cattolici).  Sta  di  fatto  che 
il  mondo  valdese  di  allora  era  pronto  a  criticare  il  pastore  che  avesse  preso  la 
tessera  fascista  (non  sembra  però  che  ce  ne  furono),  mentre  accettava  invece 
senza  difficoltà  il  tesseramento  dei  laici.  Dinanzi  a  questo  genere  di  problemi  il 
nostro  giudizio  non  può  prescindere  dal  clima  dell'epoca:  ad  esempio  il  fatto  che 
il  Sinodo  inviasse  un  telegramma  di  omaggio  a  Mussolini  non  può  essere  difeso, 
ma  non  va  comunque  demonizzato,  perché  rientrava  in  una  prassi  diffusa;  allo 
stesso  modo  bisognerebbe  condannare  i  tradizionali  atti  di  omaggio  ai  sovrani, 
oggi  inconcepibili  per  chiese  protestanti  che  hanno  conquistato  la  coscienza  di 
un  distacco  dallo  stato  e  dal  governo,  ma  allora  considerati  parte  integrante  della 
tradizione  valdese. 


82 


GIORGIO  ROCHAT 


finora  sono  state  lasciate  troppo  facilmente  sullo  sfondo  proprio  dalla 
polarizzazione  del  discorso  storico-critico  sul  falso  dilemma  assoluzio- 
ne-demonizzazione dell'atteggiamento  della  chiesa  dinanzi  alla  ditta- 
tura fascista.  Se  infatti  alla  chiesa  valdese  si  può  rimproverare  l'accet- 
tazione del  regime  fascista  soltanto  nel  quadro  più  ampio  di  un'analisi 
delle  ragioni  dell'adesione  a  questo  regime  dei  centri  tradizionali  di 
potere  e  di  tanta  parte  della  popolazione,  si  può  e  si  deve  chiedere  con- 
to alla  nostra  chiesa  di  alcune  scelte  concrete,  che  indubbiamente  ri- 
sentirono fortemente  e  direttamente  del  clima  dell'epoca.  Faccio  alcu- 
ni esempi,  senza  pretese  di  completezza,  ma  come  stimolo  alla  discus- 
sione ed  alla  ricerca  storica: 

a)  gli  anni  fascisti,  specialmente  gli  anni  Trenta,  videro  l'orgo- 
glioso isolamento  della  chiesa  valdese  rispetto  alle  altre  chiese  evange- 
liche italiane.  Non  è  mai  stata  abbastanza  evidenziata  la  straordinaria 
prudenza  che  indusse  a  negare  ai  pentecostali  perseguitati  ogni  solida- 
rietà pubblica  ed  ogni  aiuto  sottobanco;  ma  anche  verso  le  chiese  più 
vicine  la  solidarietà  nei  momenti  di  crisi  fu  scarsa  o  nulla.  Nella  chiesa 
valdese  predominava  la  tendenza  a  «  chiamarsi  fuori  »  dinanzi  alle  dif- 
ficoltà del  protestantesimo  italiano,  ad  accentuare  il  carattere  «  nazio- 
nale »,  «  piemontese  »,  «  sabaudo  »  dei  valdesi  come  garanzia  di  quella 
«  italianità  »  che  le  autorità  fasciste  contestavano  alle  chiese  evange- 
liche. Soltanto  il  gruppo  barthiano  si  differenziò  nettamente  da  questa 
tendenza,  per  il  suo  carattere  interdenominazionale,  la  sua  apertura 
internazionale,  il  suo  respiro  aperto  e  mai  provinciale; 

b)  le  difficoltà  crescenti  (a  cominciare  dalla  gravissima  crisi  fi- 
nanziaria, provocata  soprattutto  dalla  riduzione  degli  aiuti  dall'estero, 
che  nei  primi  anni  Trenta  portò  ad  un  ridimensionamento  di  molte 
attività  ed  al  licenziamento  di  alcuni  pastori)  furono  affrontate  con 
molta  serietà,  ma  anche  con  un  calo  della  democrazia  interna  e  della 
libertà  di  dibattito.  Esemplare  la  richiesta  di  pieni  poteri  fatta  dal  mode- 
ratore Comba  al  momento  della  sua  nomina  in  un  momento  drammati- 
co e  la  sua  gestione  autoritaria  della  chiesa,  ma  anche  la  prudenza  della 
stampa,  la  leadership  fideistica  di  Paolo  Bosio,  l'affossamento  delle 
ACDG:  sono  tutti  problemi  da  studiare,  in  cui  però  il  prezzo  pagato  alle 
esigenze  di  autoconservazione  appare  pesante.  La  nascita  della  FUV,  co- 
me rilancio  della  tradizione  valdese  contro  le  aperture  interdenomina- 
zionali  e  «  nazionali  »  delle  ACDG,  fu  accompagnata  da  lotte  interne  al- 
la chiesa  di  una  violenza  estrema,  con  pesantissime  accuse  dall'una  e  dal- 
l'altra parte  e  un  aw^elenamento  dei  rapporti  personali,  che  si  possono 
addebitare  soltanto  all'impossibilità  di  dare  altrimenti  sfogo  al  disagio 
crescente  ed  alla  mancanza  di  prospettive  per  il  futuro  della  chiesa; 

c)  l'assoluta  acquiescenza  della  chiesa  valdese  dinanzi  alla  cam- 
pagna antisemita  lanciata  nel  1938  sembra  veramente  ispirata  ad  una 
prudenza  eccessiva:  eppure  di  tutte  le  scelte  del  regime  fascista  questa 
era  certamente  la  più  contrastante  con  la  tradizione,  la  cultura,  la  voca- 
zione valdese.  Una  presa  di  posizione  pubblica  contro  il  regime  dittato- 
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naie  non  era  possibile,  ma  la  chiesa  poteva  marcare  il  suo  dissenso  in 
modi  meno  appariscenti,  comprensibili  soprattutto  al  suo  interno,  anzi- 
ché passare  sotto  silenzio  il  problema.  Il  fatto  che  molti  valdesi  abbiano 
espresso  la  loro  concreta  solidarietà  agli  ebrei  perseguitati,  anche  con 
rischio  personale,  non  giustifica  il  silenzio  mantenuto  dalla  chiesa  val- 
dese sull'antisemitismo  nazifascista,  prima,  durante  e  dopo  la  guerra 
mondiale. 


9.  //  rifiuto  di  un'autocritica. 

Lo  sviluppo  della  ricerca  storica  potrà  precisare  queste  critiche  alle 
scelte  concrete  della  chiesa  valdese  negli  anni  fascisti  e  metterne  in  evi- 
denza altre.  Ce  tuttavia  una  critica  che  si  può  muovere  sin  d'ora  con  se- 
rena coscienza:  la  constatazione  del  rifiuto  di  affrontare  un  discorso  au- 
tocritico di  cui  la  chiesa  valdese  diede  prova  dopo  la  guerra  mondiale. 
L'ordine  del  giorno  Subilia  del  Sinodo  1943  forniva  una  traccia  molto 
chiara  e  evangelicamente  fondata  di  confessione  di  peccato  (6):  ripren- 
derla dopo  la  guerra,  svilupparla,  sottoporla  alla  meditazione  di  tutta  la 
chiesa  non  comportava  alcun  rischio  sul  piano  politico-poliziesco,  ma 
richiedeva  coraggio  morale,  umiltà,  coscienza  del  proprio  peccato.  La 
chiesa  valdese,  per  motivazioni  diverse  ma  concordanti,  scelse  invece  il 
silenzio  sui  suoi  cedimenti  al  fascismo;  anzi,  il  libretto  di  Giovanni  Mieg- 
ge,  L'église  sous  le  joug  fasciste,  che  credo  abbia  uno  spessore  maggiore 
di  quanto  possa  apparire  a  prima  vista  (7),  divenne  il  manifesto  di  una 


(6)  L'ordine  del  giorno  presentato  da!  past.  Subilia  al  Sinodo  Valdese  riunito 
a  Torre  Pellice  l'S  settembre  1943  (e  poi  ritirato  per  non  spaccare  la  chiesa  in  un 
momento  drammatico)  suonava:  «  li  Sinodo,  di  fronte  alle  esigenze  dell'ora  pre- 
sente, nella  coscienza  di  rappresentare  la  voce  di  tutte  le  comunità  della  chiesa 
valdese,  si  umilia  davanti  a  Dio  di  non  aver  saputo  proclamare  in  ogni  contin- 
genza ed  a  costo  di  qualsiasi  rischio  il  messaggio  di  Cristo  ii  Signore  in  tutte  le 
sue  implicazioni;  afferma  la  sua  solidarietà  di  fede,  di  preghiera,  di  sofferenza  e 
di  combattimento  con  le  chiese  in  distretta  per  solidarietà  a  Cristo;  al  di  sopra 
di  ogni  barriera  di  nazione  e  di  razza  si  sente  parte  viva  e  attiva  della  della  chie- 
sa universale,  nel  comune  anelito  a  superare  i!  proprio  orgoglio  confessionale,  a 
lasciarsi  riformare  ed  arricchire  dalla  Parola  di  Dio,  a  incontrarsi  in  una  rinno- 
vata sottomissione  e  consacrazione  a  Cristo,  unico  Capo  dell'unico  Corpo;  espri- 
me la  sua  volontà  di  collaborare  alla  riconciliazione  dei  popoli  nel  segno  del  rav- 
vedimento e  della  comunione  di  Cristo  e  all'educazione  della  coscienza  umana 
di  domani,  all'unica  luce  dell'Evangelo;  chiede  per  questo  l'assistenza  dello  Spi- 
rito Santo,  la  guida,  il  consolatore,  la  vita  della  chiesa  oggi  e  in  etemo  ». 

(7)  Il  libretto  di  Giovanni  Miegge,  L'église  sons  w  joug  fasciste,  pubblicato  a 
Ginevra  nel  1946  nelle  edizioni  Labor  et  fides,  difende  l'atteggiamento  della  chiesa 
valdese  sotto  la  dittatura  e  ne  rivendica  il  sostanziale  antifascismo,  con  un'impo- 
stazione agiografica  e  limiti  di  documentazione  che  lo  lasciano  a  livello  di  testi- 
monianza appassionata  piii  che  di  studio  scientifico.  Mi  sembra  però  che  il  li- 
bretto possa  essere  letto  anche  in  una  chiave  più  complessa:  subito  dopo  la  guer- 
ra il  leader  del  gruppo  barthiano  tentava  di  inserire  antifascismo  e  resistenza 
nella  coscienza  storica  della  chiesa  valdese,  con  un'indubbia  forzatura  dei  fatti 
che  non  voleva  essere  l'assoluzione  dei  compromessi  col  regime  fascista,  ma  una 
interpretazione  democratica  e  impegnata  del  recente  passato  valdese,  che  po- 
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assoluzione  generale  e  addirittura  della  rivendicazione  di  un  antifasci- 
smo morale  mai  esistito  a  livello  collettivo  e  di  vessazioni  reali,  ma  avul- 
se dal  contesto  e  drammatizzate.  Questa  incapacità  di  fare  i  conti  con  il 
proprio  passato  ha  certamente  molte  cause:  la  mobilitazione  anticomu- 
nista della  guerra  fredda,  che  spaccò  anche  un  gruppo  d'avanguardia 
come  quello  barthiano;  la  necessità  di  distinguersi  dal  cattolicesimo,  che 
del  fascismo  era  stato  stretto  alleato;  l'esigenza  di  riallacciare  buoni  rap- 
porti con  il  protestantesimo  anglo-americano,  impegnato  in  una  mani- 
cheistica  crociata  contro  tutte  le  dittature;  la  difficoltà  di  un  dialogo  con 
quei  valdesi  che  nella  guerra  partigiana  avevano  cercato  e  non  trovato 
la  solidarietà  della  chiesa.  Anche  su  questo  si  soffermerà,  spero,  la  ricer- 
ca storica;  a  me  interessa  sottolineare  che  questa  incapacità  della  chiesa 
valdese  di  promuovere  un  discorso  autocritico  sulla  propria  accettazio- 
ne del  regime  fascista  ha  finito  col  provocare  critiche  certamente  ecces- 
sive, ma  giustificate  come  reazione  a  trionfalismi  patriottici  del  tutto 
privi  di  base  concreta. 
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tesse  influenzare  le  scelte  della  chiesa  nel  dopoguerra.  Nel  clima  della  guerra 
fredda  nascente  questa  operazione  fu  respinta  dall'interno  dello  stesso  gruppo 
barthiano  e  il  libretto  fu  letto  e  utilizzato,  allora  e  in  seguito,  per  quello  che  non 
era,  cioè  come  una  rivendicazione  acritica  di  un  antifascismo  valdese  mai  esi- 
stito. 


RECENSIONI 


Macerie  della  storia  e  speranza  cristiana.  Atti  del  Convegno  commemorativo  su 
Ferdinando  Geremia  (Cartura,  24  giugno  1979),  a  cura  di  Ivano  Cavallaro  e 
Paolo  Sambin,  Padova,  Liviana,  1981,  pp.  Vili  -  224. 

Con  il  passare  del  tempo  la  storia  politica  e  religiosa  italiana  del  Novecento 
viene  assumendo  contomi  sempre  piìi  sfumati  e  definendosi  in  modo  via  via  più 
articolato  e  sfaccettato,  superando  le  rigide  contrapposizioni  e  gli  artificiosi  sche- 
matismi che  ne  avevano  inficiato  l'interpretazione  fino  a  non  molti  anni  fa  anche 
p>er  il  prevalere  delle  passioni  polemiche  e  delle  pregiudiziali  ideologiche.  Una 
riprova  di  questo  graduale  ma  ormai  costante  mutamento  storiografico  è  offerta 
ora  dalla  pubblicazione  degli  atti  del  convegno  dedicato  tre  anni  or  sono  alla 
commemorazione  di  una  figura  solo  apparentemente  minore  del  panorama  intel- 
lettuale nazionale  tra  le  due  guerre  mondiali  come  quella  di  Ferdinando  Geremia, 
morto,  appena  trentottenne,  nel  1944. 

La  sua  vita  ed  opera  sono  ricostruite  fedelmente  e  senza  retorica  da  Paolo 
Sambin,  Episodi  biografici  e  itinerario  religioso,  pp.  1-73,  Iv.ano  Cavallaro,  Dalla 
storta  alla  fede,  pp.  75-86,  Maria  La  Torraca,  Da  un  Natale  ad  un  altro,  pp.  87-107, 
Giorgio  Spini,  Nella  Chiesa  Evangelica,  pp.  109-124,  Paolo  Polese,  Cristianesimo 
sociale,  pp.  125-153,  G.  B.  Gi.\nquinto,  Forte  personalità  morale,  culturale  e  poli- 
tica, pp.  155-157,  Giovanni  Soranzo,  Vivo  come  un  ideale  giovanile,  pp.  158-162, 
mentre  ancora  Sambin  traccia  una  Bussoletta  bibliografica.  Scritti  editi  e  inediti 
(e  perduti),  pp.  163-188,  che  comprende  in  tutto  59  voci;  il  volume  si  conclude  con 
un'appendice  di  Scritti  di  Ferdinando  Geremia  già  editi  (1924-1934),  comprenden- 
te sei  testi. 

I  contributi,  dovuti  tutti  alla  penna  di  amici  del  Geremia,  che  riescono  ad 
offrirne  ritratti  limpidi  e  privi  di  qualsiasi  sbavatura  apologetica  ed  encomiasti- 
ca, offrono  l'immagine  di  un  giovane  intellettuale  di  notevole  rilievo  ed  origina- 
lità, troppo  a  lungo  misconosciuto  ed  ignorato.  Nato  a  Cartura,  in  provincia  di 
Padova,  nel  1906,  il  Geremia  fu,  infatti,  un  giovane  oltremodo  precoce  e  civilmen- 
te impegnato,  che,  in  un  Veneto  pwliticamente  bianco  e  roccaforte  popolare  nel 
primo  dopoguerra  e  compattamente  cattolico,  aderì  al  partito  repubblicano,  col- 
laborando all'organo  trevigiano  «  La  Riscossa  »  fino  alla  soppressione  nel  1926. 
Su  esso  scrisse  numerosi  articoli  di  carattere  politico  e  culturale,  rivendicando 
la  tradizione  spirituale  e  morale  mazziniana,  sentita  come  una  religione  laica 
intrisa  di  una  profonda  eticità,  che,  però,  non  riuscì  a  soddisfarlo  in  pieno,  tant'è 
vera  che  in  seguito  si  avvicinò  al  buddismo  e  alle  religioni  orientali,  che,  a  loro 
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volta,  non  riuscirono  a  dargli  quel  che  cercava,  in  quanto,  a  suo  avviso,  erano 
troppo  avulse  dai  concreti  problemi  umani,  finché  alla  soglia  degli  anni  Trenta, 
con  la  conversione  al  protestantesimo,  entrando  nella  Chiesa  metodista  wesleya- 
na  di  Padova,  trovò  finalmente  quella  religiosità  profonda  e  austera  che  ricercava 
da  tempo,  divenendo  una  delle  personalità  più  significative  del  moto  rinnova- 
tore dell'evangelismo  italiano  degli  anni  Trenta,  che,  partito  dalle  organizzazioni 
giovanili,  venne  a  poco  a  poco  diffondendosi  nelle  strutture  ufficiali  delle  chiese 
riformate  nonostante  dure  opposizioni  degli  ambienti  più  conservatori. 

Sul  piano  politico,  dopo  essersi  sempre  opposto  tenacemente  al  fascismo 
finché  esso  non  ebbe  consolidato  il  potere  dittatoriale  con  le  leggi  liberticide  del 
1926,  fu  costretto  ad  una  vita  appartata  ed  isolata,  interrotta  solo  dal  confino  tra 
1926  e  1927  e  da  ripetuti  arresti  precauzionali  da  parte  delle  autorità  di  polizia 
in  occasioni  politicamente  delicate.  Sul  versante  culturale  Geremia,  costretto  al- 
l'inattività per  la  propria  opposizione  al  regime,  nonostante  avesse  seguito  le 
scuole  tecniche  e  la  Facoltà  di  economia  e  commercio  di  Venezia  per  poter  tro- 
vare più  facilmente  un  mestiere,  si  dedicò,  invece,  ad  un'intensa  attività  nel  set- 
tore umanistico,  vivendo  di  lezioni  private  e  di  collaborazioni  giornalistiche  e 
alle  riviste  culturali  protestanti  «  Il  Testimonio  »,  «  Il  Risveglio  »,  «  Gioventù 
cristiana  »,  dove  agitò  con  passione  e  vigore  i  temi  a  lui  cari  della  riforma  religio- 
sa e  spirituale  d'Italia,  secondo  lui  essenziale,  sulla  scia  di  Gobetti,  per  una  rige 
nerazione  della  nazione  dai  mali  del  fascismo  e  del  vecchio  liberalismo  conserva- 
tore del  cinquantennio  unitario.  Ma  il  suo  impegno  culturale  non  si  limitò  a  tale 
attività,  esplicandosi  pure  in  una  fitta  rete  di  rapporti  con  alcune  delle  figure  più 
significative  della  vita  religiosa  e  intellettuale  italiana  tra  le  due  guerre  mon- 
diali, come  Buonaiuti,  Salvatorelli,  Adriano  Olivetti  e  il  gruppo  di  giovani  stu- 
diosi protestanti  riuniti  attorno  alla  rivista  «  Gioventù  cristiana  »,  cioè  G.  Mieg- 
ge,  V.  Vinay,  Bruno  Revel,  M.  A.  RoUier  e  altri  ancora. 

Tali  collegamenti  gli  permisero  non  solo  di  partecipare  al  congresso  delle 
Associazioni  Cristiane  dei  Giovani  di  Villar  Pellice  del  1933,  dove  lo  conobbe  l'al- 
lora  giovanissimo  Giorgio  Spini  e  nella  quale  occasione  tenne  un'importante  re- 
lazione su  //  cristianesimo  evangelico  di  fronte  all'odierna  realtà  sociale  —  nella 
quale  propugnò,  sulla  base  di  quel  po'  che  poteva  sapere  di  quanto  avveniva  al- 
lora all'estero,  specialmente  nella  Russia  bolscevica  del  primo  piano  quinquen- 
nale e  dell'America  del  New  Deal,  forme  di  interventismo  statale  per  modificare 
l'ingiusto  assetto  sociale  vigente  ed  un  più  deciso  solidarismo  sociale  cristiano 
contro  il  vecchio  individualismo  liberale  e  protestante  — ,  ma  anche  di  proget- 
tare diverse  iniziative  scientifiche  ed  editoriali,  nessuna  delle  quali  andò  in  porto, 
ma  che,  comunque,  sono  indicative  di  una  notevole  sensibilità  storica  e  culturale. 
Egli,  infatti,  si  proponeva  di  fondare  una  rivista  di  storia  della  Riforma  in  Italia, 
quando  la  fioritura  di  ricerche  sul  tema,  che  avrebbe  caratterizzato  il  secondo 
dopoguerra,  era  ben  lungi  dal  delinearsi  all'orizzonte,  e  a  tale  scopo  intrattenne 
un  appassionato  carteggio  con  Ruffini,  Buonaiuti,  Salvatorelli.  Caduto  il  pro- 
getto, sperò  di  potersi  occupare  di  una  rubrica  ad  hoc  nella  rivista  buonaiutiana 
«Religio»,  ma  anche  tale  speranza  andò  delusa,  così  come,  più  tardi  (1942),  quel- 
la di  poter  curare  per  l'editrice  di  Olivetti  una  raccolta  dei  più  significativi  scritti 
sulla  storia  della  Riforma  in  Italia  di  Francesco  Ruffini.  Quanto  al  moltissimo 
materiale  raccolto  sul  Brucioli  e  sulla  sua  attività  di  biblista  e  di  riformatore, 
esso  fu  generosamente  fatto  esaminare  allo  Spini,  che  se  ne  avvalse  per  la  sua 
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importante  monografìa  del  1940,  alla  quale  il  Geremia  cedette  nobilmente  il  pas- 
so, mentre  non  giunse  mai  a  conclusione  neppure  l'agognato  volume  su  Sismon- 
di,  che,  tramite  Salvatorelli,  contava  di  pubblicare  presso  Einaudi  sul  finire  degli 
anni  Trenta. 

L'intellettuale  patavino,  stroncato  ancora  giovane  da  un  vizio  cardiaco  che 

10  aveva  sempre  travagliato,  costringendolo  a  ridurre  l'attività  pubblica  già  dalla 
metà  degli  anni  Trenta,  anche  se  potè  scrivere  e  pubblicare  poco  in  rapporto  alle 
energie  dispiegate,  fu  senza  alcun  dubbio  un  organizzatore  e  promotore  di  cul- 
tura di  primo  piano,  gettando  nella  vita  spirituale  ed  intellettuale  del  paese  fecon- 
di semi  che  sarebbero  venuti  a  maturità,  fruttificando  copiosamente,  appena  nel 
secondo  dopoguerra,  in  un  mutato  e  piìi  mosso  panorama  religioso  e  culturale. 
Intransigente  oppositore  del  fascismo  per  ragioni  etiche,  appassionato  difensore 
delle  ragioni  dei  poveri  e  dei  diseredati  —  come  attesta,  ad  esempio,  il  suo  arti- 
colo sulla  «  Riscossa  »  del  1925  (cit.  a  p.  76  del  volume)  —,  sostenitore  di  una 
religiosità  laica,  i  cui  campioni  erano  stati  Mazzini  ed  Amendola,  le  cui  figure 
tratteggiò  nobilmente  in  suoi  scritti  giornalistici,  e  di  un  protestantesimo  intima- 
mente e  personalmente  vissuto,  ma  senza  asprezze  ed  animosità  anticattoliche, 
tant'è  vero  che  in  uno  degli  ultimi  saggi  riconobbe  i  meriti  della  Chiesa  nel  dif- 
fondere la  lettura  della  Bibbia  nel  tardo  Medioevo  e  nel  primo  Rinascimento, 

11  Geremia  saldò  sempre  l'impegno  religioso  a  quello  civile  e  culturale,  trovan- 
dosi su  posizioni  affini  a  quelle  del  pancristianesimo  di  Ugo  Janni  e  del  rinnova- 
mento protestante  promosso  da  «  Conscientia  »  di  Gangale,  tema,  questo  sul  qua- 
le ha  scritto  pagine  dense  e  ricche  di  stimoli  e  suggerimenti  storiografici  Giorgio 
Spini  nel  suo  contributo  in  memoria  dell'amico  della  giovinezza. 

Il  volume,  che  è  tramato  da  citazioni  di  scritti  scientifici  del  Geremia  e  di  pas- 
si di  lettere,  parecchie  delie  quali  sono  riportate  a  conclusione  dei  singoli  saggi 
insieme  con  pagine  dei  suoi  diari  e  zibaldoni,  offrendone  un'immagine  ancor  più 
viva  e  mossa,  riesce  così  non  solo  una  dovuta  commemorazione  di  una  persona- 
lità tanto  complessa  e  ricca  di  passione  religiosa  e  civile,  ma  anche  un  invito, 
pressante  quanto  inderogabile  ormai,  ad  affrontare  con  rigore  e  senza  preven- 
zioni lo  studio  della  più  recente  storia  culturale  e  religiosa  nazionale,  non  più 
riducibile  solamente  al  cattolicesimo  e,  rispettivamente,  all'idealismo,  bensì  tale, 
per  essere  intesa  nella  sua  pienezza  e  ricchezza,  da  dover  comprendere  pure  una 
indagine  sistematica  del  protestantesimo  italiano  nelle  sut  diverse  manifesta- 
zioni e  correnti,  e  spirituali  e  intellettuali,  e  della  cultura  non  idealistica,  che 
pure  continuò  ad  esistere  ai  margini  di  quella  allora  trionfante,  così  come,  cer- 
tamente, lo  stesso  discorso  politico  sul  fascismo  e  sull'antifascismo  non  potrà 
più  limitarsi  solamente  all'analisi  del  regime  e  dell'opposizione  cattolica,  comu- 
nista e  azionista,  quasi  che  tutto  si  risolvesse  in  essi,  ma  dovrà  estendersi  a  com- 
prendere pure  forme  minoritarie  di  impegno  civile  così  significative  quali  furono 
quelle  repubblicane,  cui  partecipò  lo  stesso  Geremia,  e  liberali  torinesi  con  le 
quali,  ad  esempio,  l'intellettuale  padovano  fu  in  contatto  negli  ultimi  anni  di  vita. 

In  Geremia,  insomma,  s'intrecciano  ed  emergono  alcuni  dei  filoni  più  signi- 
ficativi di  una  storia  finora  ritenuta  minore  del  paese  e  che  è  ancora  tutta,  o  qua- 
si, da  scrivere,  che  presuppone  un'indagine  sistematica  e  rigorosa  sulla  varie- 
gata realtà  religiosa  e  culturale  nazionale,  capace  di  superare  schematizzazioni  di 
comodo  come  quella  di  un  Veneto  «  bianco  »  e  tradizionale  roccaforte  cattolica  — 
eppure  è  ivi  che  si  consuma  l'esperienza  repubblicana  e  protestante  dell'amico  di 
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Sambin  e  Spini,  che  non  è  affatto,  come  rivela  la  lettura  del  volume,  un  caso 
unico  —  o  l'altra  di  una  cultura  italiana  tutta  idealista  da  un  lato  e  tutta  cattolica 
gemelliana  dall'altro,  alla  quale  se  ne  affianca  un'altra,  «  eretica  »  nel  senso  più 
nobile  del  termine,  che  vive  e  fermenta  più  o  meno  clandestinamente  nella  par- 
rocchia di  Bozzolo  di  don  Mazzolari,  tra  i  giovani  cattolici  comunisti  romani  e 
torinesi  di  Ossicini,  Rodano  e  Balbo,  ma  anche  nei  convegni  annuali  evangelici  e 
protestanti  delle  valli  valdesi,  dove  si  diffonde  il  nuovo  pensiero  teologico  di 
Barth,  di  Troeltsch  e  delle  grandi  scuole  svizzere  e  tedesche,  mentre  sotterranea 
corre  una  vena  segreta  di  mazzinianesimo,  concepito  come  una  religione  laica 
e  per  certi  versi  quasi  protestantica,  che  coinvolge  non  solo  Geremia,  ma  già 
prima  di  lui  uomini  così  diversi  come  Gaetano  De  Sanctis,  Tommaso  Gallarati 
Scotti,  Giovanni  Amendola,  costituendo  quasi  un  comune  punto  d'incontro  per 
laici  intransigenti,  modernisti  e  cattolici  papali,  protestanti,  la  cui  fortuna  ed 
evoluzione  è  ancora  tutta  da  studiare. 

Sul  versante  più  propriamente  storiografico,  poi,  le  intuizioni  di  Ferdinando 
Geremia,  che  ricordano  quelle,  così  affini,  di  Amendola  di  quasi  trent'anni  prima, 
sul  Cinquecento  come  nodo  religioso  della  storia  italiana,  da  indagare  in  modo 
finalmente  critico  e  spassionato,  e  le  sue  iniziative  culturali  in  merito  sono  un 
ulteriore  stimolo  ad  affrontare  senza  più  remore  la  storia  della  storiografia  reli- 
giosa italiana  tra  le  due  guerre,  così  ricca  di  figure,  di  problemi,  di  progetti,  an- 
che di  realizzazioni,  che  sola  rende  pienamente  ragione  dell'eccezionale  fioritura 
postbellica  in  tale  settore  di  indagini,  ma  che  tuttora  è  una  delle  tante  aree  in- 
giustamente inesplorate  della  storia  culturale  nazionale  del  nostro  secolo,  della 
quale  il  Geremia  è  stato  un  così  significativo  esponente. 

Fulvio  Salimbfni 


Francesco  Erasmo  Sciuto,  Ulrico  ZwingH.  La  vita  -  //  pensiero  -  Il  suo  tempo,  Na- 
poli, Giannini,  1980,  VII-851,  L.  30.000. 


E'  il  primo  lavoro  scientifico  completo  su  Ulrico  Zwingli  scritto  da  uno  storico 
italiano.  Gli  studi  di  C.  Gallicet  e  di  Luigi  Firpo  nella  Grande  Antologia  Filosofica, 
rispettivamente  sulla  filosofia  e  il  pensiero  poUtico  del  riformatore,  sono  saggi  su 
argomenti  parziali.  Anche  nel  XVI  secolo  Zwingli  fu  dei  tre  grandi  riformatori 
d'Oltralpe  il  meno  conosciuto  nel  nostro  paese.  Influì  sull'evangelismo  italiano  per 
lo  più  indirettamente  attraverso  Giovanni  Calvino.  Lo  Sciuto  nota  che  la  risonan- 
za delle  sue  idee  fu  allora  «  un  po'  anche  nell'Italia  settentrionale  »  (p.  604).  L'opera 
dello  Sciuto  dovrebbe  contribuire  notevolmente  a  far  conoscere  il  riformatore 
svizzero  anche  tra  noi,  tanto  più  che  è  in  progetto  la  pubblicazione  di  un  grosso 
volume  dei  suoi  scritti  in  traduzione  italiana. 

Lo  Sciuto  espone  dettagliatamente  la  formazione  umanistica  e  cattolica  (via 
antiqua,  cioè  del  tomismo)  del  suo  autore,  i  suoi  rapporti  con  Erasmo  e  poi  la  sua 
graduale  indipendenza  dal  principe  degli  umanisti,  quando  cominciarono  a  sor- 
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gère  in  lui  quelle  idee  di  riforma  che  attuò  nella  chiesa  di  Zurigo,  nella  quale  potè 
operare  dalla  fine  del  1518  in  poi.  La  riforma  ebbe  inizio  in  Zurigo  nel  1523  con 
le  «  dispute  »  di  gennaio  e  ottobre.  L'Autore  insiste  sul  termine  «  dispute  »  di  re- 
cente contestato  da  A.  H.  Oberman  in  Werden  und  Wertimg  der  Reformation.  Egli 
chiama  la  riforma  «  rivoluzione  religiosa  »,  espressione  spesso  rifiutata  da  storici 
e  teologi  protestanti  che  tendono  a  accentuare  la  continuità  della  chiesa  nella  ri- 
forma del  XVI  secolo.  Lutero  e  Calvino  e  la  stessa  Confessio  helvetica  posterior, 
scritta  da  Bullinger,  successore  di  Zwingli,  affermano  fortemente  questa  conti- 
nuità, che  appare  invece  negata  dagli  anabattisti  con  il  nuovo  battesimo. 

Nella  sua  riforma  Zwingli  procede  con  gradualità  e  deve  affrontare  non  sol- 
tanto l'ostilità  della  gerarchia  cattolica  e  di  parte  del  popolo,  ma  anche  l'opposi- 
zione dei  radicali  anabattisti,  in  origine  suoi  discepoli,  che  vogliono  procedere  ra- 
pidamente oltre  il  loro  maestro.  La  gradualità  delle  riforme  viene  meno,  quando 
il  riformatore  si  sente  padrone  della  situazione  religiosa  e  politica  nella  città  e  nel 
cantone,  e  può  contare  sull'appoggio  degli  altri  cantoni  che  hanno  accettato  la  ri- 
forma: Berna,  Basilea,  S.  Gallo,  e  si  sa  sostenuto  anche  da  Filippo  d'Assia  e  da 
diverse  città  della  Germania  meridionale,  come  Costanza  e  Strasburgo. 

L'Autore  mostra  come  Zwingli  abbia  sempre  più  confuso  la  sua  predicazione 
con  l'azione  politica,  specialmente  mediante  la  sua  partecipazione  attiva  al  «  Con- 
siglio segreto  »,  che  portò  alla  guerra  e  alla  disfatta  di  Kappel  (11  ottobre  1531)  con 
la  morte  del  riformatore  stesso.  Rimeditando  su  questi  fatti  si  comprendono  me- 
glio le  ragioni  che  hanno  indotto  Lutero  a  sostenere  la  «  dottrina  dei  due  regni  » 
come  difesa  (e  non  come  limitazione!)  della  libertà  del  Vangelo.  Soltanto  in  que- 
sta sovrana  indipendenza  la  predicazione  può  avere  una  risonanza  profetica  nella 
vita  sociale  e  politica  del  popolo. 

Lo  Sciuto  accentua  l'originalità  del  pensiero  riformatore  di  Zwingli  rispetto 
a  quello  di  Lutero  e  nota  che  questa  sua  indipendenza  dal  riformatore  tedesco  è 
sostenuta  specialmente  dagli  studiosi  svizzeri,  mentre  i  luterani  di  Germania  sono 
di  parere  contrario.  Osserva  che  «  sarebbe  opportuna  una  nuova  e  piii  approfon- 
dita indagine:  probabilmente  la  persuasione  dell'autonomia  di  Zwngli  risulterebbe 
confermata,  ma  con  qualche  limitazione»  (p  111). 

Analizza  con  cura  le  opere  teologiche  di  Zwingli  e  conosce  buona  parte  delle 
pubblicazioni  scientifiche  moderne  sul  suo  argomento.  Tuttavia  non  penetra  sem- 
pre a  fondo  il  pensiero  teologico  del  riformatore.  Esamina  per  es.  dal  di  fuori  la 
dottrina  della  predestinazione,  per  cui  essa  appare  un  oscuro  determinismo  e  non 
potrebbe  mai  essere  chiamata  «  dolcissima  »,  come  fa  invece  il  nostro  don  Bene- 
detto da  Mantova  nel  Benefìcio  di  Cristo.  Per  i  riformatori  questa  dottrina  espri- 
meva la  sovranità  della  grazia  di  Dio  e  dava  al  credente  la  certezza  consolante 
della  salvezza.  Lo  Sciuto  ha  intuito  questo,  perciò  alla  sua  analisi  aggiunge  che 
«  per  Zwingli  e  Calvino,  predestinazionisti  conseguenti,  l'ultima  parola  non  è  un 
pessimismo  cosmico  ed  etico  di  tipo  marcionita  o  manicheo.  Le  dottrine  religiose 
passano  così  al  vaglio  del  loro  successo  pastorale.  Ed  è  ben  noto  che  tali  due  foco- 
lari predestinaziani  non  hanno  contribuito  alla  disperazione,  ma  paradossalmen- 
te proprio  a  esaltare  la  fiducia  e  la  sicurezza  degli  eletti  in  terra  cioè,  in  sostan- 
za, di  tutti  i  fedeli  »  (p.  581  s.). 

Dedica  molte  pagine  all'esposizione  della  dottrina  eucaristica  di  Zwingli  e 
quindi  anche  alla  disputa  di  Marburgo  (1529)  con  Lutero.  Non  fa  però  nessun  ac- 
cenno all'interpretazione  più  recente  del  pensiero  eucaristico  del  riformatore.  Se- 
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gue  da  vicino  il  Kòhler,  ma  non  menziona  mai  (salvo  nella  bibliografia)  il  Cour- 
voisier.  Riporta  in  italiano  la  formula  schizzata  da  Zwingli:  «  Io  ritengo  che  l'eu- 
caristia consista  solo  nel  rito  (eucharistiam  in  usti  tantum  esse)  se  manca  il  rito, 
manca  anche  l'eucaristia  ».  Usus  sarebbe  tradotto  meglio  con  «  celebrazione  »  che 
più  facilmente  lascia  supporre  la  partecipazione  comunitaria,  tanto  importante  per 
Zwingli  come  per  gli  altri  riformatori.  Che  Cristo  sia  presente  soltanto  durante 
la  celebarzione  è  dottrina  comune  a  tutti  i  riformatori:  Extra  usum  nullum  sa- 
cramentum.  Secondo  lo  Sciuto  «  la  dottrina  eucaristica  di  Calvino  è  di  stampo 
simbolistico  »  (p.  414  e  728).  Calvino  non  accetterebbe  questo  giudizio.  Egli  nega 
la  presenza  di  Cristo  localmente  negli  elementi,  ma  sostiene  fortemente  la  comu- 
nione dei  fedeli  al  corpo  e  al  sangue  di  Cristo,  la  comunione  con  tutto  il  Cristo 
umano  e  divino. 

L'Autore  preferisce  Zwingli  a  Lutero  e  considera  il  primo  precursore  della 
teologia  liberale.  Nutre  particolare  simpatia  per  gli  antitrinitari  e  «  mira  a  quel 
cristianesimo  di  più  ardito  respiro  indicato  da  pionieri  e  riformatori  come  Ca- 
stellione,  Serveto,  Socino  »  (p.  603,  cfr.  pure  p.  473). 

All'esposizione  fanno  seguito:  il  testo  delle  67  tesi  di  Zwingli  (gennaio  1523), 
tradotte  dallo  Sciuto,  note  a  ogni  capitolo  con  abbondanti  riferimenti  bibliogra- 
fici, note  complementari  più  ampie  su:  la  voce  di  Z.,  la  miopia  di  Z.,  Z.  e  le  streghe, 
«  parroco  »  o  «  pastore  »?,  territori  «  associati  »,  domini  comuni  e  «  freie  ^emter  », 
criteri  compositivi  e  metodici,  ringraziamenti,  una  cronologia  molto  dettagliata. 
La  bibliografìa  è  ricca:  inizia  con  l'elenco  completo  delle  opere  di  Z.,  seguono  le 
opere  su  Z.  e  la  sua  riforma  (pp.  775-822).  Gli  indici  dei  nomi  e  delle  illustrazio- 
ni (101)  facilitano  la  ricerca. 

E'  un'opera  quanto  mai  completa  e  ben  condotta,  di  facile  lettura  anche  per 
chi  non  è  molto  esperto  di  questa  materia.  L'Autore  spiega  tutti  i  tei-mini  che  pos- 
sono essere  sconosciuti  al  lettore  italiano,  come  per  es.:  Leutpriester,  Grossmiin- 
ster,  Archeteles,  Epichirisis,  Confessio  tetrapolitana. 

Mi  sia  lecito  ora  di  fare  alcune  osservazioni  minute  su  sviste  e  imprecisioni: 
«Dopo  la  scomunica  [di  Lutero]  nel  secondo  semestre  del  1520»  (p.  Ili  e  così 
pure  a  p.  135).  In  realtà  la  scomunica  è  del  3  gennaio  1521.  Nella  «Cronologia»  la 
data  è  esatta.  La  crisi  di  Lutero  «nella  torre  del  castello  di  Wittenberg  »  (p.  117). 
Lutero  non  abitava  nel  castello  del  principe;  la  torre  era  quella  del  convento  de- 
gli agostiniani.  L'usanza  della  Cena  del  Signore  quattro  volte  l'anno  «  diffusa  da 
Calvino  »  (p.  289).  Direi  piuttosto:  «  diffusa  da  Ginevra  »,  perché  Calvino  avrebbe 
voluto  questa  celebrazione  settimanale,  ma  i  Ginevrini  vi  si  opposero.  Più  volte 
lo  Sciuto  riferisce  che  Zwingli  nega  che  la  messa  sia  «  offerta  ».  Probabilmente 
egli  traduce  così  il  tedesco  «  Opfer  »,  che  in  un  contesto  eucaristico  va  reso  con 
«  sacrifìcio  ».  Che  la  messa  sia  un  sacrifìcio  ha  negato  Zwingli  come  tutta  la  rifor- 
ma. A  p.  561  menziona  «  l'Interim  di  Augusta  del  1555  »,  in  realtà  si  trattava  non 
dell'interim,  ma  della  pace  di  Augusta.  A  p.  386  s.  l'Autore  parla  degli  anabattisti 
duramente  perseguitati,  e  più  volte  fa  riferimento  ad  essi  nel  corso  della  sua  sto- 
ria. Sarebbe  stato  utile  delineare  un  po'  le  loro  dottrine,  il  loro  cristianesimo  in- 
teso essenzialmente  come  discepolato,  tanto  più  che  negli  anni  di  Zwingli  essi 
avevano  già  formulato  la  loro  confessione  di  fede  a  Schleitheim  (1527). 

Queste  piccole  osservazioni  non  vogliono  diminuire  il  pregio  dell'opera  che 
colma  una  lacuna  nella  storiografìa  italiana  della  riforma. 

Valdo  Vinay 
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Gabriel  Audisio,  Le  barbe  et  l'inquisiteur,  Procès  du  barbe  vaudois  Pierre  Griot 
par  l'inquisiteur  Jean  de  Roma  (Apt,  1532),  Aix-en-Provence,  Edisud,  1979, 
pp.  194. 


Con  questo  suo  lavoro,  frutto  di  meticolose  ricerche  e  di  fortunate  esplora- 
zioni di  archivio,  Gabriel  Audisio  ha  recato  un  apporto  fondamentale  alla  cono- 
scenza del  valdismo  pre-riformato  dell'area  provenzale. 

L'augurio  che  si  poteva  fare  al  momento  della  pubblicazione  del  volume,  che 
l'autore  potesse  proseguire  le  sue  ricerche  ed  arricchire  la  nostra  conoscenza  di 
questa  significativa  branca  del  valdismo,  è  stato  soddisfatto  dagli  ulteriori  con- 
tributi che  l'Audisio  ha  dato  e  sta  dando  e  di  cui  si  trovano  segnalazioni  anche 
sul  nostro  Bollettino. 

Il  testo  edito  dal  Nostro,  conservato  presso  gli  Archives  Nationales  di  Parigi, 
fa  parte  di  un  ampio  dossier  raccolto  per  il  processo  intentato  nel  1533  dal  Parla- 
mento, su  ordine  di  Francesco  I,  all'inquisitore  Jean  da  Roma,  per  chiarire  il  suo 
comportamento  e  gli  abusi  da  lui  commessi  nei  procedimenti  inquisitoriali  in 
Provenza. 

Il  dossier  del  processo  è  stato  ampiamente  utilizzato  nel  delineare  la  vicenda 
valdese  in  Provenza  ma  il  processo  Griot,  pur  segnalato,  non  era  stato  sin  qui  edito 
e  soprattutto  utilizzato  in  modo  adeguato.  E'  quanto  si  è  accinto  a  fare  l'Audisio. 

Le  nostre  attese  e  le  speranze  dell'autore  sono  pienamente  soddisfatte,  il  pro- 
cesso Griot  risulta  essere  una  fonte  di  primaria  importanza  per  la  conoscenza  del 
valdismo  del  XVI  secolo  ed  in  particolare  del  momento  decisivo  di  Chanforan. 

Il  giovane  barba  Pierre  Griot  viene  arrestato  nel  novembre  1532  a  Lourmarin 
e  sottoposto  ad  una  serie  di  otto  interrogatori  svoltisi  fra  il  12  novembre  ed  il  12 
dicembre  in  uno  scontro  teologico-giuridico  che,  come  nota  giustamente  l'Audisio, 
si  rivela  subito  impari  fra  lui,  giovane  contadino  inesperto,  ed  il  domenicano  for- 
nito di  tutte  le  armi  della  scienza  e  del  diritto. 

Il  protocollo  degli  interrogatori,  così  come  lo  leggiamo  nel  dossier  Jean  da 
Roma,  è  redatto  in  francese  ma  vi  è  motivo  di  ritenere  che  l'interrogatorio  stesso 
sia  avvenuto  in  lingua  volgare,  nel  caso  nostro  in  dialetto  «  brianzonese  »  cioè  in 
lingua  occitana  ed  anche  la  prima  stesura  dell'interrogatorio  sia  avvenuta  in  lingua 
volgare  e  successivamente  sia  stato  steso  il  protocollo  in  lingua  francese  e  latina. 

La  maggior  parte  del  testo,  in  francese  come  si  è  detto,  è  redatto  in  una  lin- 
gua che,  ad  eccezione  di  alcune  espressioni  tipiche  del  XVI  secolo,  appare  già  in 
tutta  la  sua  ricchezza  espressiva,  in  una  forma  classica;  alcune  poche  parti  sono 
invece  date  in  latino,  particolarmente  quelle  in  cui  l'inquisitore  per  convincere  l'in- 
quisito, o  far  sfoggio  di  dottrina,  non  sa  resistere  alla  tentazione  di  accumulare 
testi  scritturali  e  dissertare  sui  problemi  controversi.  Un  latino  farraginoso,  e  pe- 
sante per  cui  il  curatore  osa  chiedersi  se  siamo  ancora  in  presenza  di  latino. 

Il  manoscritto  è  riprodotto  fedelmente  nel  testo  a  stampa  sia  nella  divisione 
in  paragrafi  che  nella  paginazione  (dal  f.  167  al  223  v").  con  pochi  accorgimenti  per 
facilitarne  la  lettura,  punteggiatura,  soppressione  di  inutili  ripetizioni,  scioglimen- 
to di  alcune  abbreviazioni,  differenziazione  di  consonanti. 

Al  testo  latino  è  stata  affiancata  una  traduzione  che  non  sminuendo  la  scienti- 
ficità dell'opera  agevola  la  lettura  per  la  cerchia  dei  lettori  non  specialisti. 
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L'interesse  o  i  diversi  livelli  di  interesse  rappresentati  dal  processo  di  Pierre 
Griot  sono  molto  ben  delineati  dall'Audisio  nella  sua  ampia  prefazione. 

Vi  è  anzitutto  quello  biografico  documentario.  I  due  personaggi,  già  noto  il  pri- 
mo ma  sconosciuto  il  secondo,  acquistano  una  fisionomia  ben  delineata:  Giovanni 
da  Roma,  conosciuto  come  il  torturatore  dei  Valdesi  di  Provenza,  esce  dallo  ste- 
reotipo di  mostro  sanguinario  per  assumere  dei  tratti  più  umani  di  intellettuale 
colto,  dinamico,  impegnato,  non  meno  impressionante,  è  vero,  nel  suo  gelido  ri- 
gore di  strumento  repressivo. 

Il  giovane  apprendista  barba  entra  invece  d'imperio  nella  galleria  dei  ritratti 
valdesi.  Oriundo  di  Patemouche,  in  vai  Pragelato,  ha  assunto  il  mestiere  di  barba- 
medico,  che  fu  praticato  sino  al  momento  dell'arresto,  per  meglio  nascondere  la 
propria  attività  sotto  la  parvenza  di  un  mestiere  itinerante. 

I  dati  che  emergono  dalla  sua  deposizione  riguardo  alla  sua  attività  costitui- 
scono il  secondo  motivo  di  interesse  del  volume  perché  formano  una  serie  di  utili 
conferme  e  puntualizzazioni  alla  nostra  conoscenza  della  diaspora  valdese.  La  fi- 
gura del  barba  itinerante,  quasi  sempre  di  estrazione  popolare,  che  accompagna 
un  collega  dapprima  piìi  anziano  per  imparare  e  poi  più  giovane  per  insegnare  è 
nota  dalla  letteratura  esistente,  in  particolare  dalla  corrispondenza  di  Morel  con  i 
Riformatori.  Sono  noti  il  suo  curriculum  di  studi,  la  memorizzazione  di  larghe 
porzioni  del  Nuovo  Testamento,  il  voto  di  celibato,  i  capitoli  regolari  in  cui  ci  si 
ritrova  per  la  suddivisione  dei  compiti  e  dei  fondi;  tutto  riceve  però  conferma 
puntuale  dalla  deposizione  di  Griot.  Anzi  la  diaspora  valdese  ci  appare  ancor  più 
strutturata  ed  organizzata  con  le  sue  4  ripartizioni  geografiche  affidate  ad  un  so- 
vrintendente, le  disposizioni  in  materia  economica,  il  controllo  reciproco  dei  barbi 
ecc.. 

II  terzo  motivo  di  interesse,  forse  la  maggior  novità  di  questo  processo,  è  dato 
dal  fatto  che  si  situa  a  pochi  mesi  di  distanza  dalla  assemblea  di  Chanforan  nel- 
l'estate 1532.  Le  inform£izioni  m  nostro  possesso  su  questo  avvenimento  storico  non 
sono  poche  ma  sono  ben  lungi  dal  soddisfare  appieno  la  nostra  comunità.  Molti 
elementi  di  oscurità  permangono,  molti  interrogativi:  che  cosa  Griot  ha  visto  e 
udito  a  Chanforan? 

Molte  cose  che  già  sappiamo,  ma  alcune  sue  affermazioni  gettano  una  luce 
nuova  sulla  adesione  del  valdismo  alla  Riforma.  Ciò  che  la  storiografìa  riformata 
posteriore,  a  partire  dal  Miolo,  è  solita  presentare  come  uno  dei  tanti  sinodi  della 
chiesa  valdese  fu  in  realtà  luogo  di  forti  e  violenti  contrasti  e  l'ambasciata  dei  dis- 
sidenti a  Mlada  Boleslav  non  si  può  ridurre  ad  un  semplice  dissenso  marginale. 
I  temi  di  maggior  contrasto,  a  dire  del  Griot,  sono  la  giustificazione  per  fede  ed  il 
matrimonio  dei  preti  la  cui  presentazione  scandalizza  non  poco  i  barbi  per  il  suo 
carattere  di  novità. 

Difficoltà  dunque  da  parte  del  Valdismo  medievale  ad  accogliere  le  tesi  più 
nuove  e  rivoluzionarie  della  Riforma;  non  c'è  dubbio  perché  d'altro  canto  il  Griot 
fornisce  interessanti  elementi  per  delineare  la  teologia  valdese  quale  si  va  deli- 
neando in  quegli  anni  da  cui  emerge  una  progressiva  contaminazione  del  «  credo  » 
valdese  con  elementi  luterano-riformati,  ad  esempio  la  negazione  della  transustan- 
ziazione (scarsa  sensibilità  sembra  esservi  nel  complesso  per  la  giustificazione  per 
fede).  Alcuni  dei  protagonisti  del  dibattito  di  Chanforan  escono  dall'ombra  nella 
deposizione  di  Griot. 

Della  presenza  di  Saunier  e  Farei  già  si  sapeva  da  altra  fonte;  confermato  in 
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modo  inequivocabile  l'intervento  del  primo  indicato  col  suo  pseudonimo  «  Ada- 
mus  »,  meno  categorico  quello  del  secondo,  anche  se  quasi  certamente  il  Carlo, 
indicato  come  gentiluomo  delfinatese  di  circa  40  anni,  deve  essere  identificato  col 
riformatore  di  Gap.  Del  tutto  nuova  risulta  invece  la  presenza  di  due  religiosi: 
un  Tommaso  di  circa  40  anni  ed  un  Agostino  di  50  anni,  in  veste  nera  l'uno,  bianca 
l'altro,  che  si  fanno  strenui  difensori  della  giustificazione  per  sola  fede  nel  dibat- 
tito. Agli  sconosciuti  fautori  di  questo  luteranesimo  incipiente  sarà  possibile  dare 
un  giorno  un  volto?  L'ipotesi  avanzata  da  alcuni  nell'anno  di  Chanforan  che  l'Ago- 
stino possa  essere  il  Mainardi  non  è  avventata  (corrispondendo  l'età  e  l'ambiente) 
ma  andrà  ulteriormente  verificata. 

G.  TOURN 


Theo  Kiefner,  Die  Waldenser,  con  24  illustrazioni  e  3  carte,  Otisheim-Schonenberg, 
Deutschen  Waldenser-vereinigung,  1980,  p.  80. 


Scritto  per  i  valdesi  di  Germania  e  per  i  lettori  tedeschi  interessati,  questo  bre- 
ve sommario  di  storia  valdese  del  pastore  Theo  Kiefner,  ben  noto  per  le  sue  ricer- 
che sui  riformati  di  Val  Pragelato  (in  corso  di  pubblicazione  presso  la  Casa  Edi- 
trice Vandenhoeck  &  Ruprecht),  si  sofferma  soprattutto  sulle  vicende  del  Seicento 
e  sulla  conseguente  diaspora  valdese  in  Germania. 

Nelle  prime  tre  pagine  vengono  elencati  alcuni  caratteri  del  valdismo  medie- 
vale, però  senza  alcun  accenno  all'anticostantinianesimo  e  con  un  riferimento  alla 
distruzione  dei  valdesi  di  Provenza  e  di  Calabria,  che  non  fa  parte  del  periodo 
medievale. 

Due  pagine  vengono  dedicate  all'adesione  alla  Riforma.  Rileviamo  alcune  ine- 
sattezze: a  p.  12  si  afferma  che  i  valdesi  vennero  in  contatto  con  la  Riforma  a  se- 
guito dell'occupazione  francese  del  Piemonte  «  nell'anno  1526  »;  questo  è  impos- 
sibile, dato  che  l'occupazione  avvenne  dieci  anni  dopo,  nel  1536.  A  p.  14  si  man- 
tiene la  notizia  di  una  visita  di  Calvino  alle  Valli,  che  non  ha  fondamento  storico. 

Le  vicende  del  Cinque-Seicento  vengono  trattate  piìi  dettagliatamente,  e  circa 
un  quarto  del  volumetto  è  dedicato  alla  costituzione  e  sviluppo  delle  colonie  val- 
desi di  Germania.  L'autore  parla  prima  dei  valdesi  di  Val  Pragelato  e  Val  Perosa, 
considerati  congiuntamente  come  «  Valdesi  francesi  »  (pp.  14-28),  e  successivamen- 
te dei  valdesi  delle  valli,  denominati  «  Valdesi  savoiardi  »  (pp.  28-48).  E'  una  sud- 
divisione che  regge  soltanto  per  il  periodo  1630-1696  (vedi  p.  22),  dato  che  prima 
del  1630  la  Val  Perosa  era  compresa  nel  territorio  dei  Savoia.  Quanto  alla  Val  Pra- 
gelato, c'è  da  chiedersi  se  si  possa  ancora  parlare  di  valdesi  o  se  non  si  debba  piut- 
tosto parlare  di  riformati,  visto  che  il  passaggio  della  popolazione  al  protestante- 
simo è  intimamente  collegato  con  lo  sviluppo  della  riforma  in  Francia. 

Alla  fine  del  volume,  saltando  il  Settecento  e  il  periodo  della  Rivoluzione  fran- 
cese, in  due  pagine  viene  delineata  la  storia  degli  ultimi  due  secoli:  da  Felix  NefE 
al  Servizio  Cristiano  di  Riesi  (che  inizia  ne!  1961  e  non  nel  1969,  com'è  inesatta- 
mente indicato  a  p.  74).  L'ultimo  paragrafo,  intitolato  «  Valdismo  oggi  »,  è  inte- 
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ramente  dedicato  alla  presentazione  della  Deutsche  Waldenservereinigung,  costi- 
tuita nel  1936  per  mantener  vivo  l'interesse  per  la  storia  valdese  e  promuovere  il 
collegamento  tra  i  discendenti  degli  esuli. 

La  storia  della  costituzione  e  sviluppo  delle  colonie  valdesi  di  Germania  è  la 
parte  più  significativa  e  originale  del  volume,  piena  di  notizie  di  grande  interesse 
su  quello  che  fu  il  difficile  inserimento  dei  valdesi  in  un  contesto  culturale  ed  eco- 
nomico così  diverso  dal  loro,  fino  all'assimilazione,  che  però,  come  dimostra  il 
programma  della  Waldenservereinigung,  non  esclude  il  costante  interesse  per  la 
memoria  storica  delle  radici. 

Bruno  Rostagno 


COME  VIVEVANO...  Val  Pellice  -  Valli  d'Angrogna  e  di  Luserna  -  fin  de  siècle 
{1870-1910),  Claudiana,  Torino,  1980,  165  pag.  con  212  illustrazioni  in  bicromia, 
stampatore  Vincenzo  Bona,  Torino. 

COME  VIVEVANO...  Pinerolo  -  Val  Chisone  e  Germanasca  -  fin  de  siècle  (1880-1920), 
a  cura  di  C.  Papini,  con  la  collaborazione  di  O.  Coïsson,  R.  Genre  e  E.  Pascal, 
Claudiana,  Torino,  1981,  210  pag.  con  324  illustrazioni  in  bicromia  e  45  a  un 
colore,  stampatore  G.  Canale,  Torino. 


1.  -  Nell'introduzione  al  primo  volume,  C.  Papini  illustra  lo  scopo  di  quest'ope- 
ra: pubblicare  come  documento  storico,  a  complemento  di  fonti  scritte  ed  orali, 
una  scelta  di  fotografie  dell'archivio  del  pastore  valdese  Davide  Peyrot  (1854-1915), 
consistente  in  oltre  4000  negative  su  vetro  in  buono  stato  di  conservazione. 

La  storia  dei  valdesi,  la  scrittura  della  loro  chiesa,  la  loro  civiltà  montanara  e 
le  condizioni  economico-geografiche  della  Val  Pellice  vengono  quindi  presentate 
in  una  rapida  esposizione,  cui  fanno  seguito,  per  meglio  ambientare  il  lettore,  al- 
cuni brani  tratti  da  noti  autori,  valdesi  (A.  Bert)  e  piemontesi  (E.  De  Amicis),  sì 
da  avere  una  visione  dell'epoca,  dall'interno  e  dall'esterno,  su  gente  e  vita  di  que- 
ste valli. 

Ed  ora  si  entra  nel  vivo  della  pubblicazione:  ca.  200  belle  fotografie  (suppo- 
niamo scelte  con  particolare  attenzione)  illustrano  le  località  della  Val  Pellice, 
iniziando  dalla  pianura  e  finendo  ai  monti  del  fondovalle.  Ogni  illustrazione  è  cor- 
redata da  una  didascalia,  relativa  a  data  della  fotografia,  nome  della  località  e/o 
delle  persone,  e  completata  da  notizie  storico-geografiche,  didascalie  che  per  la 
loro  sobrietà  e  precisione  indicano  buona  conoscenza  del  territorio  e  della  sua 
storia. 

Il  secondo  volume  ha  una  impostazione  diversa:  una  lunga  puntata  in  pia- 
nura (Pinerolo),  più  estesa  la  parte  storica  e  maggior  numero  di  illustrazioni,  di 
cui  solo  il  40"  ò  circa  sono  di  D.  Peyrot. 

Pinerolo  e  la  sua  storia  hanno  una  parte  assai  rilevante  nell'introduzione,  con 
la  descrizione  della  città  durante  la  «  belle  époque  »  (M.  Drago)  c  la  narrazione 
delle  sue  vicende,  particolarmente  circostanziate  per  quanto  riguarda  i  valdesi 
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(C.  Papini).  La  storia  delle  Valli  Chisone  e  Germanasca  viene  poi  presentata  in 
alcuni  suoi  aspetti,  come  p.  es.  templi  valdesi,  fortificazioni,  vita  religiosa  e  lavoro, 
da  C.  Papini,  E.  Pascal  e  R.  Genre. 

Come  nel  primo  volume  vengono  riportati  brani  di  autori  valdesi  (G.  Appia  - 
A.  Bert)  e  cattolici  (G.  Salien),  tutti  valligiani,  di  un  «estemo»  (E.  De  Amicis)  e 
di  un  «  esule  »  valdese,  Piero  Jahier,  che  ritoma  con  pensiero  nostalgico  a  S.  Ger- 
mano, suo  paese  di  origine. 

Seguono  poi  300  e  più  fotografie,  parte  essenziale  della  pubblicazione,  corre- 
date da  didascalie  più  estese,  forse  sovrabbondanti  e  purtroppo  non  sempre  datate. 

2.  -  Volendo  considerare  questi  due  volumi  come  un  documento  storico  — 
scopo  dichiarato  dell'opera  —  è  opportuno  esaminare  singolarmente  introduzione, 
didascalie  e  fotografìe. 

Nelle  introduzioni  sono  presentate  sintesi  e  rielaborazioni  di  storia  valdese 
o  locale,  derivate  in  gran  parte  da  autori  citati  nella  bibliografìa.  Invece  sono  ine- 
dite le  interessanti  pagine  di  Elena  Pascal  (Voi.  2")  su  due  personaggi  del  secolo 
scorso:  il  botanico  Edoardo  Rostan,  ideatore  del  giardino  alpino  «  la  Rostania  » 
e  il  medico  condotto  di  Perrero,  Amedeo  Rostan,  studio  che  varrebbe  la  pena  di 
riprendere  e  pubblicare  in  una  rivista  storico-letteraria. 

In  quanto  alle  didascalie,  il  loro  scopo  primo  è  quello  di  indicare  per  ogni 
immagine  nome  della  località,  possibilmente  delle  persone,  e  accennare  qualche 
elemento  di  storia.  Quelle  del  secondo  volume,  spesso  troppo  estese,  finiscono  col 
distogliere  dall'osserx'are  completamente  l'immagine.  Infatti  il  documento  storico 
più  importante  dovrebbe  essere  la  fotografia;  però  essendo  presentate  in  ordine 
geografico  (per  comune)  e  non  per  contenuto  e  dato  che  le  didascalie  si  sofferma- 
no raramente  sulla  loro  specificità  —  come  p.  es.  la  fig.  64  del  1°  volume  dove  in- 
vece si  fa  notare  l'avviso  delle  linee  celeri  per  il  Sud  America,  chiaro  richiamo 
dell'emigrazione  —  lo  studio  storico  è  praticamente  lasciato  ad  un  lettore  partico- 
larmente accorto. 

La  calorosa  e  larga  accoglienza  fatta  a  queste  pubblicazioni  (e  favorita  dalla 
loro  uscita  in  concomitanza  con  le  feste  natalizie)  da  parte  di  tutta  la  popolazione 
valdese  e  locale,  suscita  il  dubbio  che  più  che  uno  studio  storico,  esse  sono  state 
considerate  come  un  pregevole  «  album  di  famiglia  »,  in  cui  ciascuno  guarda  con 
nostalgia  il  mondo  del  passato,  osservando  le  fotografie  di  posti  consueti,  cercando 
magari  visi  noti,  e  soffermandosi  poco  sulle  pagine  storiche  delle  introduzioni,  an- 
che se  di  piacevole  e  facile  lettura. 

Sarebbe  interessante  sapere  quale  interesse  i  due  volumi  abbiano  suscitato 
negli  ambienti  extravalligiani  e /o  extravaldesi.  La  difficoltà  di  localizzare  i  luoghi 
—  per  non  parlare  dell'assoluta  impossibilità  di  identificare  le  persone  —  è  resa 
insormontabile  dalla  mancanza  di  carta  topografica,  opportunamente  dettagliata. 
Resta  forse  il  piacere  di  contemplare  molte  belle  fotografie,  di  un  mondo  comun- 
que scomparso,  invito  a  una  generica  nostalgia. 

Osservazioni  particolari:  fig.  126  -  Laz  Arâ  -  Anziché  parlare  di  «  trincee  molto 
visibili  »  sarebbe  stato  preferibile  dire  «  in  determinate  condizioni  di  stagione  e  di 
luce  si  può  vedere,  ancora  oggi  e  molto  distintamente,  gran  parte  del  perimetro 
dell'accampamento  (bastioni  e  trincee)  »;  fig.  184  -  La  Torre  del  Banchetto  (o  dei 
Banchetti)  -  l'attuale  la  Toure,  ancora  abitato  •  è  storicamente  molto  più  impor- 
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tante  della  Bâtio;  fig.  263  -  Perché  non  citare  le  leggende  di  Pomeifré  (osti  e  fan- 
tine)? 

F.  Jalla 


LE  IMMAGINI 

Dalle  fotografie  pubblicate  nei  due  libri  editi  dalla  Claudiana  non  emerge 
quanto  dovrebbe  emergere:  quell'insieme  di  elementi  che  riconduce  ad  una  visio- 
ne —  certo  interpretante  —  della  cultura  di  una  minoranza  etnico-religiosa  dai  ca- 
ratteri ben  precisi.  A  meno  che  non  si  voglia  ricondurre  questo  insieme  di  gesti  e 
atteggiamenti  impercettibili  e  soffusi  che  formano  una  cultura  ad  una  Hmitata  vi- 
sione di  cuffie  femminili,  di  interni  o  estemi  di  templi,  di  luoghi  familiari  soltanto 
a  chi  di  noi  vive  o  ha  visitato  le  Valli  Valdesi.  La  mia  riflessione  prende  lo  spunto 
dalle  due  pubblicazioni  in  oggetto  per  ampliarsi  in  un  quesito  che  si  rivolge  alle 
carenze  proprie  del  mezzo  fotografico,  strumento  accattivante  e  al  tempo  stesso 
mistificante.  Un  esempio:  molte  qui  le  visioni  di  insediamenti,  ma  al  di  là  delle 
notizie  storiche  sui  luoghi,  puntualmente  descritte  nelle  ricche  didascalie  e  nei 
testi  (veicolate  dunque  dalla  scrittura,  non  piii  dall'immagine),  non  emerge  una 
visione  del  sociale,  del  politico  che  spieghi  come  mai  quelle  strutture  si  andavano 
creando  secondo  quelle  forme,  con  quei  criteri  figurativi,  con  i  canoni  propri  di 
una  cultura  particolare.  Gli  stessi  uomini  rappresentati  in  queste  pagine  sembra- 
no uomini  qualsiasi  che  vivono  un  indefinito  spazio  a  ridosso  dei  monti  e  i  lavo- 
ratori delle  cave  di  pietra  di  Mugniva  paiono  lavoratori  qualsiasi  d'altri  tempi,  co- 
me degli  americani  immortalati  da  Fenton.  Eppure  la  notevole  qualità  e  quan- 
tità di  queste  immagini,  la  possibilità  di  individuare  luoghi  e  persone,  la  compe- 
tenza storica  di  chi  ne  ha  curato  la  pubblicazione  avrebbero  potuto  fare  di  questi 
due  libri  un'opera  ammirevole. 

I  due  libri  contengono  invece  un  equivoco  di  fondo:  l'uso  della  fotografia  co- 
me illustrazione.  Fino  al  XIX  secolo  tale  era  il  ruolo  del  disegno  o  della  xilografia. 
Con  la  messa  a  punto  dei  procedimenti  di  riproduzione  meccanica  le  fotografie  re- 
sero molto  più  facile  il  desiderio  di  illustrare  e  vennero  utilizzate  con  gli  stessi 
criteri  che  avevano  motivato  la  presenza  di  disegni  ed  incisioni  nei  libri.  Usare 
oggi  la  fotografia  con  quelle  stesse  motivazioni  è  malcostume.  Attraverso  la  quan- 
tità delle  immagini  prodotte  si  potrebbero  trovare  delle  costanti  utili  ad  infor- 
mare anziché  ad  illustrare,  utili  a  fare  la  storia  anziché  ad  illustrare  la  storia. 
Far  sì  che  queste  costanti  siano  sottovalutate  o  ignorate  per  mantenere  all'imma- 
gine una  funzione  calligrafica  significa  negare  alla  fotografia  la  possibilità  di  do- 
cumentare. 

La  fotografia  ci  può  restituire  delle  informazioni  attraverso  una  conoscenza 
dei  ruoli  sociali  che  essa  ha  rivestito  e  investito;  a  partire  dalle  tecniche  fotogra- 
fiche è  facile  giungere  alla  conoscenza  dei  materiali  e  dei  prodotti  usati,  perché 
essi  ci  restituiscano  i  costi  del  fenomeno  fotografico,  così  come  i  tempi  di  lavora- 
zione necessari  alla  fotografia  ci  possono  riportare  a  un  discorso  sui  tempi,  sul 
tempo  libero  di  chi  fotografava,  per  giungere  infine  a  una  definizione  della  strati- 
ficazione sociale  nell'uso  di  tale  medium. 

In  questi  due  libri  il  documento  non  è  dato  dalle  immagini,  del  resto  ottima- 
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mente  stampate,  ma  dai  testi  e  dalle  didascalie.  Non  documentando,  le  fotografie 
non  possono  raccontare  (e  con  il  termine  racconto  intendo  una  struttura  legata 
dal  senso  e  che  nella  trasmissione  del  senso  si  realizza)  e  mantengono  quindi  una 
dimensione  aneddotica.  Si  tratta  senza  dubbio  di  libri  accattivanti  che  tuttavia, 
non  raccontando,  trasmettono  una  tradizione  falsata  che  rischia  di  divenire  una 
«  falsa  tradizione  »,  disperdendo  i  valori  precisi  di  una  cultura  dai  caratteri  spe- 
cifici, particolari  marcati  —  seppure  spesso  quasi  impalpabili  —  che  qui  per  co- 
modità definisco  valdese.  Ciò  che  intendo  con  il  termine  cultura  è  un  atteggia- 
mento di  fronte  alle  cose  del  mondo,  una  sottile  quanto  ferma  rettitudine,  una 
fermezza  un  poco  montanara  e  un  poco  protestante,  un'idea  del  mondo  che  si  ri- 
trova solo  fra  la  nostra  gente.  Descrivere  tutto  ciò  è  certo  difficile.  Come  si  può, 
in  poche  righe,  tratteggiare  le  differenze  che  hanno  portato,  nel  tempo,  al  formarsi 
di  un  carattere?  Parlo  di  carattere,  non  di  tipo.  Forse  la  parola  cultura  è  persino 
un  poco  forte,  se  usata  in  un  simile  discorso  appena  accennato.  Dunque  il  carat- 
tere. Il  carattere  dei  Valdesi. 

Tornando  ai  libri  in  oggetto:  si  potrebbe  parlare  di  revival;  ne  è  emblema  la 
copertina  in  stile  «  belle  époque  »  che  ha  in  sé  del  superfluo,  del  ridondante,  del 
barocco,  che  anziché  introdurre  al  libro  (ai  libri)  contrasta  visivamente  con  il  ri- 
gore e  il  tono  misurato  delle  parti  di  testo  e  con  l'uso  che  in  queste  si  fa  (almeno 
per  il  primo  volume)  di  carta  pregiata.  E  ancora:  in  appendice  al  primo  volume 
vi  è  un  accenno  ai  materiali  usati  dal  pastore  Peyrot  per  le  sue  riprese  fotografi- 
che. Parlare  di  collodio  umido  come  del  procedimento  fotografico  preferito  dal 
pastore  Peyrot  induce  il  lettore  a  credere  che  tutte  quelle  fotografie  derivino  dal- 
l'uso di  tale  procedimento.  L'industria,  invece,  già  a  partire  dal  1880  aveva  intro- 
dotto sul  mercato  lastre  e  pellicole  presensibilizzate  alla  gelatino-bromuro  d'ar- 
gento, emancipando  il  fotografo-escursionista  dalla  schiavitù  di  bacinelle  e  came- 
ra oscura,  giacché  i  negativi  potevano  essere  sviluppati  anche  qualche  mese  dopo 
l'esposizione.  Sembra  perlomeno  strano  che  i  fotografi  autori  delle  immagini  rac- 
colte nei  due  testi  (e  a  maggior  ragione  se  fotoamatori)  non  ne  facessero  uso. 

Queste  immagini  in  realtà  denunciano  una  carenza  proprio  della  fotografia:  il 
non  descrivere  la  realtà,  ma  rappresentare-ripresentare  il  visibile,  l'essere  im  sem- 
plice contenitore  del  visibile,  carattere  proprio  della  fotografia,  permette  di  veico- 
lare qualsiasi  idea  e  ideologia.  Il  tema  affrontato  e  veicolato  dalle  due  pubblica- 
zioni in  esame  concerne  dunque  il  «  come  vivevano  »,  il  «  come  eravamo  »,  e  se  a 
prima  vista  si  colloca  in  una  ricerca  delle  origini,  rischia  tuttavia  di  situarsi  tra 
il  revival,  l'antiquariato  e  la  curiosità  che  è  propria  di  ogni  oggetto  catalogabile 
in  una  di  queste  due  categorie.  Queste  fotografie  che  si  intuiscono  rifilate,  ingran- 
dite per  creare  movimento  all'interno  della  pagina,  non  restituiscono  una  dimen- 
sione filologica  alla  fotografia  attraverso  la  riproduzione  delle  sue  dimensioni  reali 
e  immaginarie,  e  ancora  una  volta  la  relegano  al  topos  di  pura  illustrazione,  an- 
cora una  volta  le  negano  la  possibilità  di  fare  storia. 

Silvana  Rivoir 
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Martin  Schneider,  Europdisches  Waldensertum  im  13.  und  14.  Jahrhundert  -  Ge- 
meinschaftsform,  Frommigkeit,  sozialer  Hintergrund,  Berlin  -  New  York, 
Walter  de  Gruyter,  1981,  pp.  157  +  XII. 


«  Chi  erano  in  realtà  i  Valdesi  nel  Medio  Evo?  »,  con  questa  domanda  Ame- 
deo Molnar  apriva,  nel  1974,  un  suo  intervento  che  si  proponeva  come  contributo 
alla  riflessione  in  occasione  dell'VIII  Centenario  della  nascita  del  movimento  val- 
dese. Non  si  può  dire  che  fino  ad  oggi  tale  domanda  abbia  trovato  una  risposta 
definitiva,  così  come  altre  domande  sono  rimaste,  almeno  parzialmente,  aperte. 

Come  erano  organizzati  i  gruppi  valdesi?  Quali  elementi  particolari  della 
loro  fede  li  distinguevano  dalla  «  cattolicità  »  del  loro  tempo  e  quali  confini  li  se- 
paravano da  altri  movimenti  di  protesta  religiosa  contemporanea?  In  quali  strati 
della  popolazione  la  loro  predicazione  aveva  riscontro  e  quindi  si  raccoglievano 
nuovi  adepti?  Come  si  svolgeva  la  loro  vita?  A  quale  modello  di  vita  cercavano  di 
uniformare  la  loro  condotta? 

E'  quindi,  proprio  perché  queste  domande  meritano  di  ricevere  ulteriore  pre- 
cisazione, che  si  legge  con  interesse  e  partecipazione  il  recente  libro  di  Martin 
Schneider  sul  valdismo  europeo  dei  secoli  XIII  e  XIV.  L'autore  è  discepolo  di 
Kurt-Victor  Selge,  che  è  stato  relatore  della  sua  tesi  di  dottorato  teologico  pres- 
so l'Università  di  Heidelberg,  nel  1976.  E  lo  scritto  che  presentiamo  ai  lettori  del 
Bollettino  ha  tutte  le  caratteristiche  di  rigore  scientifico  e  di  profondità  di  ana- 
lisi cui  le  ricerche  del  Selge  ci  hanno  abituato. 

Come  indica  il  sottotitolo  «  Forma  comunitaria,  pietà,  contesto  sociale  »,  il 
lavoro  si  inserisce  in  un  filone  di  ricerca  che  si  prefigge  di  studiare  il  valdismo 
nelle  sue  connessioni  coi  movimenti  sociali  e  religiosi  del  Medio  Evo.  Limitarsi 
ad  esporre  la  «  dottrina  »  dei  Valdesi  medievali,  significherebbe  elencare  una 
serie  di  «  errores  »  che  gli  inquisitori  hanno  messo  in  evidenza,  e  che  hanno  col- 
lezionato catalogando  le  risposte  in  base  alle  precise  domande  rivolte  ai  sospetti 
di  eresia,  secondo  gli  schemi  proposti  dai  loro  «  manuali  ».  Significherebbe  di- 
menticare che  l'inquisizione  non  sapeva  tutto  e  non  era  interessata  a  sapere  tut- 
to: si  limitava,  quando  ci  riusciva,  a  provare  l'eresia  e  a  pronunciare  la  sentenza. 
Può  essere  invece  più  proficuo  cercare  di  penetrare  direttamente  nel  mondo  val- 
dese, nel  tentativo  di  evidenziare  come  quei  credenti  vedessero  se  stessi,  come 
intendessero  la  loro  missione  e  la  organizzassero,  come  i  loro  adepti  giudicassero 
i  valdesi  con  cui  erano  venuti  in  contatto,  ascoltandone  la  predicazione  o  con- 
fessando loro  i  propri  peccati.  Un  aspetto  particolarmente  importante  è  anche 
la  forma  del  culto  e  la  pietà.  E'  chiaro  che  in  tutto  questo  si  dispone  di  poco 
materiale  e  tutto  di  fonte  inquisitoriale.  E'  quindi  indispensabile  procedere  con 
estrema  cautela,  cercando  di  capire  quel  che  l'inquisito  ha  detto  e  quel  che  ha 
taciuto,  quel  che  ha  ammesso  e  quel  che  ha  nascosto.  E  ancora:  quanto  di  quel 
che  ha  affermato  e  ammesso  sia  veramente  specchio  fedele  delie  posizioni  val- 
desi o  non,  almeno  parzialmente,  detto  a  scopo  di  difesa  personale  o  interpreta- 
zione di  «  amici  »  forse  non  ben  addentro  alla  vita  valdese.  Non  va  infatti  dimen- 
ticato che  dal  momento  in  cui  iniziarono  le  persecuzioni  e  l'azione  dell'inquisi- 
zione si  fece  più  attenta  e  attiva,  i  valdesi  furono  costretti  a  circondarsi  di  pru- 
dente mistero. 

Una  ricerca  di  questo  genere  può  facilmente  essere  accusata  di  dissolvere  la 
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«  dottrina  »  nelle  sue  pure  e  semplici  proiezioni  sociali  e  politiche.  Mi  pare  che 
l'analisi  dello  Schneider  riesca  a  mantenere  un  giusto  equilibrio,  cioè  a  utilizzare 
l'inserimento  della  «  dottrina  »  nel  suo  contesto  socio-politico  per  darci  una  im- 
magine viva  della  realtà  valdese  medievale.  In  particolare,  proprio  da  questo  in- 
serimento, emerge  chiaramente  come  molte  posizioni  valdesi  che  ci  sembraino 
tipiche  in  realtà  siano  state  determinate  proprio  dalla  situsizione  in  cui  il  feno- 
meno valdese  si  è  trovato  a  svilupparsi.  Esemplare  a  questo  proposito  il  feno- 
meno del  cosiddetto  nicodemismo  che  è  il  frutto  tipico  dell'autodifesa  di  fronte 
all'inquisizione  e  che  viene  poi,  non  dico  teorizzato,  ma  giustificato  biblicamente 
con  le  citazioni  riguardanti  la  persecuzione;  ma,  ancora  caratteristico  (a  diffe- 
renza dei  Catari),  non  vi  è  ricerca  del  martirio,  ma  la  fuga  davanti  al  pericolo, 
sulla  base  di  Matteo  10:  23.  Così  pure  essi  non  hanno  sviluppato  nessuna  forma 
di  maledizione  contro  i  loro  persecutori,  ma  hanno  continuato  a  pregare  per  essi, 
secondo  l'indicazione  del  Sermone  sul  Monte  (Matteo  5:  44). 

Dall'insieme  della  descrizione  emerge  però  anche  con  spiccata  evidenza  il 
fatto  che  i  valdesi  si  seppero  adattare  alle  varie  situazioni  in  cui  furono  costretti 
a  vivere,  non  temendo  di  modificare  le  loro  abitudini  e  le  loro  forme  di  vita. 

Questo  viene  evidenziato  nello  studio  analitico  delle  tre  principali  forme  del 
valdismo  medievale:  quella  francese,  quella  italiana  (particolarmente  lombarda) 
e  quella  tedesco-austriaca.  Un  capitolo  a  sé  stante  è  dedicato  alle  Valli  delle  Alpi. 
Ed  interessante  è  pure  il  raffronto,  là  dove  è  possibile,  tra  i  tre  tipi.  Suggestiva, 
seppure  solo  accennata  e  non  sviluppata,  è  l'osservazione  che  il  ramo  francese 
e  il  ramo  lombardo  seguono  ciascuno  un  modello  neotestamentario  diverso  a  cui 
cercano  di  ispirarsi,  il  che  è  da  un  lato  giustificazione  a  posteriori  della  reciproca 
posizione  assunta,  ma  nello  stesso  tempo  fondamento  dottrinale  sufficiente  a  non 
lasciarsi  convincere  a  tornare  su  posizioni  diverse  e  unitarie,  come  proposto  al- 
l'incontro di  Bergamo  del  1218,  ma  anzi  a  vieppiù  radicalizzarsi  in  quelle  ormai 
acquisite.  I  francesi,  con  la  loro  insistenza  alla  predicazione  itinerante,  col  loro 
rifiuto  di  possedere,  col  loro  rifiuto  anche  di  qualsiasi  forma  di  lavoro  e  di  ma- 
neggiare denaro,  avrebbero  come  modello  gli  apostoli,  mentre  i  lombardi,  so- 
prattutto nella  città  di  Milano,  coi  loro  frequenti  contatti  col  mondo  degli  umi- 
liati erano  più  portati  a  considerarsi  gli  eredi  della  comunità  primitiva,  a  non 
rifiutare  ogni  contatto  con  le  realtà  come  il  denaro  ed  il  lavoro,  ad  accettare  il 
matrimonio  e  la  famiglia,  a  non  essere  necessariamente  itineranti.  Questo  diver- 
so comportamento  appare  evidente,  ad  esempio,  nella  valutazione  del  divorzio 
quando  uno  dei  due  sposi  diventa  valdese  e  quindi  si  deve  considerare  libero  da 
ogni  forma  di  legame,  anche  matrimoniale,  per  potersi  dedicare  interamente  alla 
predicazione.  Mentre  i  francesi  pensano  che  in  questo  caso  il  divorzio  sia  senz'al- 
tro legittimo,  i  lombardi  lo  fanno  dipendere  dal  consenso  dell'altro  coniuge.  Da 
un  lato  dunque  i  lombardi  sono  più  vicini  al  mondo  in  cui  sono  inseriti  di  quanto 
non  lo  siano  i  francesi.  D'altro  lato  però  essi  sono  anche  più  portati  a  conside- 
rare se  stessi  come  una  chiesa  alternativa  a  quella  ufficiale,  mentre  i  francesi  si 
considerano  piuttosto  un  fermento  destinato  a  richiamare  la  chiesa  ufficiale  e  i 
suoi  membri  ad  un  autentico  ravvedimento.  Sono  proprio  i  lombardi  che  consi- 
dereranno la  chiesa  romana  alla  stregua  della  prostituta  dell'Apocalisse  e  la  loro 
comtmità  come  la  vera  «  ecclesia  Dei  ». 

In  questo  stesso  quadro  vanno  viste  anche  le  notevoli  divergenze  tra  francesi 
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e  lombardi  nella  questione  sacramentale,  divergenze  ben  note  ed  abbondante- 
mente studiate,  che  tuttavia  vengono  rianalizzate  con  cura  dall'autore. 

Nelle  sue  conclusioni  il  nostro  si  domanda  in  che  cosa  sia  consistita  l'attrat- 
tiva di  questi  uomini  perseguitati,  tale  da  spingere  ancora  sempre  nuove  persone 
ad  accettare  il  loro  messaggio.  Egli  risponde:  «  il  loro  fondamento  era  costituito 
dall'autorità  'spirituale'  dei  loro  maestri,  autorità  nella  quale  molte  persone  ri- 
ponevano maggior  fiducia  che  nell'autorità  costituita  e  riconosciuta  dei  sacerdoti. 
I  Valdesi  insegnavano  che  vi  sono  solo  due  vie,  una  che  conduce  al  cielo  e  una 
che  conduce  all'inferno  e,  insieme  al  purgatorio,  respingevano  ogni  altro  ele- 
mento del  sistema  penitenziale  ecclesiastico.  Essi  hanno  in  tal  modo  rappresen- 
tato ima  esigenza  autenticamente  'evangelica',  in  quanto,  a  dispetto  di  tutte  le 
complicazioni  del  sistema  penitenziale  della  chiesa,  hanno  portato  alla  luce  il 
chiaro  'aut-aut'  dell'Evangelo  »  (pag.  134). 

In  una  appendice  l'autore  fa  alcune  osservazioni  su  alcune  fonti.  Egli  sotto- 
linea l'esigenza  di  un  controllo  e  di  una  edizione  critica  delle  fonti  medesime,  in 
quanto  ha  rilevato  errori  nei  testi  maggiormente  utilizzati  per  lo  studio  del  feno- 
meno valdese,  in  particolare  il  Dollinger.  Anche  questa  sua  analisi  critica  delle 
fonti  pubblicate  e  la  ricerca  di  collocazione  e  datazione  di  alcune  di  esse,  lascia 
trasparire  una  meticolosa  attenzione,  non  disgiunta  da  una  grande  apertura. 

E'  lecito  formulare  l'augurio  che  altre  opere  di  questa  portata  vengano  a 
chiarire  ulteriormente  i  molti  problemi  che  ancora  restano  sul  tappeto. 

Bruno  Bellion 


Valdo  Vinay,  Dal  movimento  evangelico  italiano  al  movimento  ecumenico  (1848- 
1978),  voi.  Ili  della  Storia  dei  Valdesi,  Torino,  Claudiana,  1980,  pp.  527. 


La  distanza  di  tempo  fra  la  pubblicazione  di  un  volume  così  significativo  per 
gU  «  studi  valdesi  »  e  la  stesura  della  presente  recensione  apparirà  singolare  a 
più  d'un  lettore  del  nostro  «  Bollettino  ».  Invero,  essa  è  un  indizio,  fra  altri  non 
meno  evidenti,  di  un  processo  di  ricerca  d'identità,  o  se  si  vuole  di  scelta  dei 
compiti  possibili  e  di  adeguazione  ad  essi,  della  nostra  Società  e  del  suo  «  Bol- 
lettino ».  Ma  anche  proprio  in  ragione  di  tale  esigenza  ci  sentiamo  in  dovere  di 
dare  il  nostro  modesto  contributo  al  dibattito  su  questo  lavoro  importante. 

Abbiamo  d'altra  parte,  a  questo  punto,  il  vantaggio  di  poter  tenere  conto  in 
qualche  misura  delle  reazioni  che  il  libro  ha  suscitato.  Ci  sono  presenti  in  parti- 
colar  modo  i  giudizi  espressi  da  quegli  studiosi  che,  come  l'autore,  sono  in  pari 
tempo  cultori  ex  professo  di  studi  storici,  e  uomini  direttamente  coinvolti  dal- 
l'esperienza valdese  o  dell'evangelismo  italiano:  pensiamo,  fra  quelle  a  noi  note, 
alle  recensioni  di  Caponetto  («Archivio  storico  italiano»),  Molnar  («  Commvmio 
viatorum  »),  Ricca  («La  Luce/Eco  delle  Valli  valdesi»),  Rochat  («Gioventù  evan- 
gelica»). Santini  («  COM /Nuovi  tempi»  e  «Protestantesimo»),  Spini  («Rivista 
di  storia  della  Chiesa  in  Italia  »).  Sicché  questa  nota  avrà  forse  il  merito  di  es- 


RECENSIONI 


101 


sere  non  solo  e  non  tanto  l'intervento  personale  di  chi  scrive,  quanto  un  primo 
cenno  alla  «  fortuna  »  del  libro  e  a  quella  parte  del  dibattito  sulla  storia  contem- 
pyoranea  dell'evangelismo  italiano  che  da  esso  ha  preso,  in  larga  misura,  nuovo 
impulso. 

Pressoché  unanime  da  parte  dei  suddetti  recensori  è  il  riconoscimento  del- 
l'imponente lavoro  affrontato  da  Vinay  e  della  duratura  utilità  della  raccolta  e 
dell'ordinamento  di  una  mole  così  grande  di  dati  sulla  storia  dei  Valdesi  e  degli 
evangelici  italiani  dal  1848  al  1978.  Questo  rilievo  positivo  spesso  trova  riscontro  in 
un  rilievo  negativo,  variamente  specificato,  sul  fatto  che  l'aver  privilegiato  la 
storia  interna  di  codesti  soggetti  storici  sia  andato  a  detrimento  del  collegamen- 
to di  essa  col  contesto  politico,  economico  e  sociale  in  cui  si  svolsero:  quello 
dell'Italia  —  e  m  qualche  misura  dell'Europa  —  contemporanea  (cfr.  le  osserva- 
zioni di  Caponetto;  di  Ricca;  di  Rochat,  specialmente  per  il  periodo  dal  primo 
dopoguerra  a  oggi;  di  Spini). 

D'altra  parte,  la  scelta  di  una  storia  essenzialmente  intema  ci  pare  legitti- 
mata dall'impianto  ideologico  del  lavoro.  Vinay  fa  emergere  più  volte  nel  corso 
della  trattazione,  e  dichiara  ampiamente  alla  fine,  tale  impianto  ideologico,  che 
è  —  e  anche  questo  ci  appare  del  tutto  legittimo  —  un  impianto  teologico.  Egli 
si  richiama  implicitamente  all'identificazione  di  lalune  finalità  tipiche  e  perma- 
nenti dell'esperienza  cristiana,  da  cui  fa  discendere  i  criteri  con  cui  giudicare  il 
sussistere  di  essa  negli  accadimenti  storici  delle  collettività  di  cui  si  occupa.  In 
base  a  tale  giudizio  organizza  la  narrazione.  In  ciò  è  pure  implicito  che,  a  suo 
giudizio,  le  finalità  cui  si  riferisce  non  possano  non  essersi  costantemente  ripro- 
poste anche  a  quei  soggetti  e  a  quelle  fasi  storiche  che  le  abbiano  per  avventura 
ignorate  nei  loro  comportamenti.  Da  tali  premesse  Vinay  deduce  che  il  compito 
dei  valdesi  e  degli  evangelici  italiani,  collocati  nelle  condizioni  storiche  create 
dai  fatti  del  1848  e  dei  decenni  seguenti,  sarebbe  stato  di  attuare  «  una  mediazio- 
ne e  trasmissione  d'impulsi  riformatori  alla  Chiesa  cattolica  italiana  »  —  il  che, 
a  suo  giudizio,  è  comunque  avvenuto  per  altra  via  e  per  opera  d'altri,  ai  giorni 
nostri  —  e  che  l'aver  voluto  invece,  in  convergenza-concorrenza  fra  loro,  scegliere 
la  via  deir«  evangelizzazione  »  —  con  la  connessa  opera  di  autoaffermazione  eccle- 
siastica e  di  «  diaconia  »  —  ha  rappresentato  un  disconoscimento  di  tali  finalità. 

Verso  tale  impianto  sono  in  generale  dissenzienti  le  osservazioni  dei  suoi  cri- 
tici, o  quanto  meno  esse  manifestano  una  certa  perplessità,  senza  peraltro  — 
per  quanto  possiamo  capire  —  proporre  chiaramente  dal  loro  punto  di  vista  un 
diverso  impianto  ideologico.  Il  che  ci  suggerisce  d'interpretare  tali  perplessità 
in  ragione  di  due  contraddizioni  che,  date  le  premesse  prima  chiarite,  gravano 
a  nostro  parere  sull'attuazione  del  disegno  di  Vinay. 

Le  critiche  vertono  da  parte  di  alcuni  recensori  (specialmente  Santini,  e  in 
qualche  misura  anche  Ricca)  sul  fatto  di  aver  voluto  fare  una  «  controstoria  » 
dell'evangelismo  italiano  contemporaneo,  e  questo  giudizio  ci  sembra  fondato 
nella  misura  in  cui  Vinay  ha  in  qualche  modo  giustapposto  il  suo  criterio  valu- 
tativo sulla  narrazione,  senza  calarlo  nella  soggettività  dei  suoi  protagonisti,  il 
che  avrebbe  chiarito  e  collegato,  oggettivamente  allora,  il  suo  modo  d'interpretare 
le  finalità  dell'azione  evangelica  in  Italia  e  la  scelta  che  essa  ebbe  ad  attuare  di 
fatto.  Mancando  una  mediazione  di  tal  genere,  il  suo  giudizio  non  può  apparire 
quale  un  giudizio  storico  pronunciato,  per  così  dire,  dall'esperienza  da  lui  nzir- 
rata  sopra  se  stessa.  Appare  invece  un  giudizio  ispirato  da  un  certo  momento  di 
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tale  esperienza  ed  espresso  sugli  altri  momenti;  non  depurato  però  dalle  motiva- 
zioni contingenti  del  momento  in  cui  si  colloca;  da  ciò  questo  tipo  di  perplessità. 

Vi  sono  poi  le  critiche,  per  Io  più  implicite,  rivolte  alla  tesi  di  Vinay  prese 
di  per  sé.  Il  risvolto  positivo  di  tali  critiche  echeggia  la  convinzione  di  fondo  del 
valdismo-evangelismo  dei  nostri  giorni,  il  quale  in  sostanza  avverte  come  cen- 
trale, per  i  nostri  compiti,  non  il  problema  ecumenico,  bensì  il  problema  della 
secolarizzazione,  che  ha  potentemente  investito  la  società  italiana  a  seguito  delle 
straordinarie  trasformazioni  che  essa  ha  subito  in  questo  dopoguerra.  Questo 
dissenso  di  fondo  (che  si  riflette,  ad  esempio,  sulla  diversa  valutazione  degli  emni 
recenti,  sulla  diversa  importanza  attribuita  a  figure  e  momenti  del  valdismo  at- 
tuale, sulla  valutazione  delle  scelte  dei  gruppi  giovanili,  ecc.)  rimarrebbe  nei  limiti 
di  un  confronto  d'idee,  se  a  questo  pvmto  non  entrasse  in  gioco  la  seconda  delle 
due  contraddizioni  cui  abbiamo  alluso.  Vinay  ha  scelto  quale  soggetto  storico 
della  sua  trattazione,  insieme  col  valdismo,  il  complesso  dei  movimenti  e  gruppi 
evangelici  del  periodo  considerato,  e  dell'ambito  itaUano,  non  trascurando  — 
anche  in  ragione  dei  collegamenti  di  rilevante  importanza  che  vi  determinò  l'ini- 
ziale appartenenza  di  Ugo  Janni  —  gruppi  come  quelli  dei  Vecchi  Cattolici.  Que- 
sta scelta  ci  sembra  di  per  sé  opportuna  e  giustificata  (tale  la  riconosce  esplici- 
tamente, ad  esempio,  Caponetto).  Non  ci  pare  però  che  essa  venga  chiaramente 
motivata  dall'autore,  soprattutto  ci  pare  che  in  realtà  essa  avvenga  in  qualche 
modo  passivamente.  L'impianto  ideologico  cui  abbiamo  accennato,  la  centralità 
del  problema  ecumenico,  postulerebbero  quale  soggetto  l'intera  Italia  religiosa. 
Di  qui,  ci  pare,  la  «  sorpresa  »  espressa  da  recensori  di  fine  sensibilità  storiografica, 
come  Molnar  e  Santini,  per  codesta  mutazione  di  soggetto  storico. 

Accennate  così  le  questioni  di  fondo  che,  nei  limiti  della  selezione  indicata  in 
principio,  emergono  nella  discussione  del  libro  di  Vinay,  resta  da  dire  che  la  som- 
ma dei  rilievi  su  punti  particolari  che  si  raccoglie  nelle  diverse  recensioni  è  certo 
degna  d'interesse.  Essa  sottolinea  da  una  parte  la  molteplicità  degli  incastri  fra 
la  storia  dell'evangelismo  italiano  contemporaneo  e  la  storia  dell'Italia  imita,  da 
im'altra  parte  la  complessità  dell'impresa  affrontata  da  Vinay  con  straordinario 
coraggio  e  vigore. 

Chi  scrive,  occupandosi  di  fare  qualche  ricerca  su  frange  minoritarie  dell'Ita- 
lia contemporanea,  quelle  dei  repubblicani  e  dei  massoni,  avrebbe  pure  qual- 
che precisazione  da  rivendicare.  La  scarsità  degli  addentellati  fra  la  storia  dei 
valdesi  e  quella  dei  repubblicani  fa  sì  che,  salvo  a  sottolineare  il  modo  bizzarro 
in  cui  viene  minimizzato  dair«  Echo  »  del  1874  il  drammatico  fatto  di  Villa  Ruffi 
(p.  201),  ci  sia  piuttosto,  di  riflesso,  da  associarsi  a  quanto  osserva  Rochat  sulla 
trattazione,  accennata  alle  pp.  201-202,  circa  il  sabaudismo  dei  valdesi:  non  si 
tratta,  a  nostro  modo  di  vedere,  di  un  curioso  problema  psicologico,  ma  piut- 
tosto di  un  atteggiamento  che  ha  significative  radici  sociologiche,  ed  anche  teolo- 
giche, e  di  cui  andrebbero  studiate  le  successive  mutazioni.  A  riscontro  di  questo 
aspetto  del  valdismo  è  ben  caratterizzata  da  Vinay  in  numerosi  passi  la  diversa 
collocazione  degli  altri  gruppi  evangelici.  Un  incontro  significativo,  che  prelude 
al  successivo  avvicinamento  dei  Valdesi  «  di  base  »  con  gli  epigoni  dei  gruppi 
evangelici  risorgimentali,  è  la  venuta  definitiva  a  Torre  Pellice  del  repubblicano 
Jacopo  Lombardini  nel  1939.  Essa  ebbe  il  seguito,  ben  noto,  della  sua  partecipa- 
zione alla  Resistenza  e  della  sua  morte  in  campo  di  concentramento;  ma  ne  seguì 
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anche  il  suo  singolare  inserimenlo,  oggi  poco  noto,  nella  «  cultura  popolare  »  dei 
valdesi,  mediante  la  sua  produzione  letterara  e  specialmente  drammatica. 

Quanto  ai  punti  di  contatto  fra  storia  dei  valdesi  fra  '800  e  '900  e  storia  della 
massoneria  italiana,  molto  vi  sarebbe  da  dire;  e  ha  ragione  Ricca  di  rilevare  co- 
me questo  argomento  sia  ancora  in  gran  parte  da  chiarire.  Talune  precisazioni 
sarebbero  state  possibili  nei  punti  in  cui  Vinay  accenna  all'argomento,  ma  bisogna 
ammettere  che  le  principali  pubblicazioni  che  le  avrebbero  consentite  sono  più  o 
meno  coeve  o  successive  al  suo  lavoro.  Basti  accennare  al  fatto  che  la  componente 
massonica  era  tutt'altro  che  ignota  fra  i  valdesi,  come  credeva  Gangale:  essa  era 
presente,  attraverso  uomini  come  Matteo  Prochet,  Amedeo  Bert  jr.  e  Carlo  Alberto 
Tron,  personaggi  attivi  nei  contatti  verso  l'esterno  (nel  caso  di  Tron,  essa  fu  deter- 
minante per  l'insediamento  di  un  gruppo  valdese  negli  Stati  Uniti).  La  via  percor- 
sa da  Ugo  Janni,  il  sostegno  specialmente  dei  metodisti  a  Buonaiuti  e  ad  altri  mo- 
dernisti, ed  altre  vicende  significative  che  vanno  oltre,  nel  tempo  e  nella  comples- 
sità, ai  fasti  di  Saverio  Fera,  andranno  attentamente  studiati  per  completare  il  di- 
segno che,  con  gli  elementi  a  sua  disposizione,  Vinay  ha  potuto  accennare. 

In  sede  di  conclusione,  infine,  chi  scrive  ha  anche  modo  di  appKJrtare  una 
esperienza  (recensoria  ed  editoriale)  ormai  non  breve  e  piuttosto  intensa  in  fatto 
di  sintesi  di  storia  contemporanea.  Essa  gli  consente  di  aggiungere  il  proprio  per- 
sonale riconoscimento  a  quello  espresso  dai  recensori  citati  verso  la  probità  e 
l'importanza  del  lavoro  di  Vinay.  Certo,  come  dice  uno  di  essi,  la  storia  è  un  libro 
sempre  da  riscrivere;  ma  ben  diverso,  e  piix  lieve,  sarà  in  futuro  il  compito  di 
coloro  che  s'inoltreranno  su  questa  via,  ora  così  ampiamente  tracciata. 

Augusto  Comba 


Francis  Ghigo,  The  Provençal  Speech  of  the  Waldensian  Colonists  of  Valdese,  North 
Carolina.  Valdese,  N.  C.  (Historic  Valdese  Foundation)  1980,  pp.  XVIII  +  104 
e  una  cartina. 


A  quasi  un  secolo  dalla  fondazione  della  colonia  di  Valdese,  nella  Carolina  del 
Nord  (1),  i  figli  dei  Valdesi  ivi  immigrati  —  ci  informa  l'autore  del  libro,  anch'esso 
di  ceppo  valdese  —  continuano  a  parlare  il  dialetto  occitano  importato  dalle  valli 
d'origine.  G.  ritiene  che  il  perdurare  di  questa  tradizione  linguistica  sia  do\'uto  al 
legame  affettivo  che  ancora  unisce  la  comunità  con  la  madrepatria  e  all'apporto 
dei  gruppi  di  Valdesi  di  Chicago  e  di  New  York,  che  paiono  essere  più  uniti  e  più 
attaccati  alle  cose  del  passato  e  che  a  Valdese  finiscono  spesso  per  venire  a  stabi- 
lirsi, trovandovi  amici,  conoscenti  e  parenti. 

In  una  lista  di  1246  parole  o  frasi  dialettali,  corrispondenti  alle  domande  con- 
tenute nei  primi  sei  volumi  dell'AIS  (2),  G.  ci  dà  un  saggio  del  'patois'  dei  coloni 
originari  dei  valloni  di  Frali  e  di  Rorà.  A  lato,  per  un  confronto,  sono  riportate 
anche  le  risposte  raccolte  da  Paul  Scheuermeier  a  Pramollo  per  l'AIS.  I  materiali 
sono  tratti  dalla  master's  thesis  di  G.,  discussa  nel  1937  (3):  questo  spiega  la  man- 
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canza  delle  risposte  corrispondenti  agli  altri  due  volumi  dell'atlante  suddetto, 
poiché  il  VII  uscì  in  quello  stesso  anno,  a  lavoro  ultimato,  e  l'VIII  solo  nel  1940. 

Per  quanto  mutila  di  questa  parte,  corrispondente  a  settori  importanti  del 
vocabolario  (l'agricoltura,  in  particolare),  la  raccolta  presenta  un  certo  interesse 
perché  ci  consente  di  verificare  lo  stato  di  questa  parlata  dopo  qualche  decennio 
di  isolamento  quasi  totale  in  condizioni  non  molto  favorevoli  alla  sua  conservazio- 
ne: una  situazione  socio-culturale  molto  diversa  da  quella  di  partenza  e  dunque  in 
gran  parte  estranea  alla  struttura  del  dialetto;  il  diradarsi  delle  occasioni  favore- 
voli ad  un  suo  impiego  continuativo;  l'eterogeneità  dei  parlanti,  provenienti  da 
valli  diverse  e  quindi  portatori  di  varietà  dialettali  differenti. 

Le  conseguenze,  che  possiamo  verificare  scorrendo  l'elenco  che  G.  ci  dà,  si 
manifestano  anzitutto  in  un  forte  influsso  sulla  pronuncia  da  parte  della  lingua 
inglese,  con  la  tendenza  alla  spirantizzazione  o  all'aspirazione  di  t  (voce  98  -  th'érso 
'treccia')  (4)  e  alla  dittongazione  di  ê  in  ei  (v.  92  -  li  péi'él  'i  capelli')  e  di  ó  in  òou 
(184  -  gròou  'grosso');  con  la  perdita  della  distinzione,  fonologicamente  pertinente, 
tra  vocali  brevi  e  vocali  lunghe  (110  -  /â  gënziva  per  'le  gengive';  30  -  sâ  counhà,  per 
sâ  counhâ  'le  sue  cognate')  e  in  generale  dei  rapporti  quantitativi  esistenti  tra  vo- 
cali e  consonanti,  in  relazione  anche  con  la  posizione  dell'accento  (528  -  troUitto, 
per  trouito  'trota';  666  -  plât,  per  plat  'piatto';  574  -  pìnha,  per  pinnha  'pigne').  A 
questo  s'aggiungono  i  danni  derivanti  alle  diverse  varietà  dialettali  dagli  incroci 
reciproci  che,  non  potendo  portare  ad  una  ristrutturazione  autonoma  e  originale 
della  parlata,  per  la  mancanza  in  questa  di  risorse  che  la  rendano  capace  di  una 
reazione  positiva  a  questi  attacchi  portati  da  più  direzioni,  hanno  come  risultalo 
la  produzione  di  forme  foneticamente,  lessicalmente  e  sintatticamente  approssi- 
mative o  assolutamente  abnormi  (642  -  la  malhvëro,  per  la  malva  'la  malva';  1167  - 
abêioiirâ  la  vàchâ,  per  abeourâ  là  vaccha  'abbeverare  le  mucche';  1124  -  clusâ,  per 
elusi  'chiocciare';  873  -  Iheichalo  (=  Ih'eichalo)  'scala  a  pioli',  sostantivo  singolare 
con  articolo  al  plurale,  forse  per  incrocio  tra  l'eichalo  'la  scala'  e  Ih'eichaloun  'i 
pioli,  gli  scalini  in  legno  della  scala').  Un  peso  non  indifferente  in  questa  direzione 
ha  certamente  anche  il  fattore  oblio:  l'uso  del  dialetto  a  Valdese,  anche  là  dove 
s'è  mantenuto  relativamente  vivo,  attinge  infatti  necessariamente  ad  un  repertorio 
vie  più  ristretto;  di  conseguenza,  molta  parte  delle  risposte  al  questionario  del- 
l'AIS  sono  il  frutto  di  un  lavoro  di  scavo  mnemonico,  riferito  ad  una  situazione 
lontana  e  scevra  ormai  di  connessioni  col  mondo  reale  dell'informatore.  Non  c'è 
pertanto  da  stupirsi  del  forte  indebolimento  anche  della  coscienza  delle  funzioni 
grammaticali,  di  cui  il  libro  di  G.  ci  offre,  come  s'è  già  avuto  modo  di  vedere  negli 
esempi  citati,  numerosissimi  casi:  uso  del  singolare  per  il  plurale  e  del  maschile 
per  il  femminile  (e  viceversa);  caduta  dei  proponi  personali  soggetto  atoni  (1103-5  - 
qu'à  bèllo  vèso!  A  më  plairìo,  ma  cauto  trop  (ma  è  trop  char)  per  quë  bèllo  vèso! 
I  më  plairìo,  ma  î  coûta  trop  char  (  ma  il  ê  trop  charo),  dove  anche  il  genere  viene 
scambiato);  ecc. 

In  un  breve  commento  conclusivo  alla  sua  raccolta  (p.  83)  G.  esprime  il  pa- 
rere, pur  senza  darne  precise  motivazioni,  che  l'uso  del  'patois'  a  Valdese  non 
possa  superare  il  prossimo  mezzo  secolo.  E'  certo  difficile  fare  previsioni  attendi- 
bili in  merito,  tanto  più  quando  si  consideri  la  possibilità  di  ulteriori  movimenti 
demografici  nella  colonia,  ma  si  può  intanto  rilevare  come  questo  dialetto,  cosi 
come  è  stato  documentato  a  Valdese  negli  anni  '30,  presenta  evidentissime  incri- 
nature in  tutta  la  sua  struttura;  ed  è  presumibile  che  le  tendenze  disgregatrici  so- 
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pra  rilevate  siano  andate  accentuandosi  coU'accrescersi  della  distanza  delle  nuove 
generazioni  dal  mondo  culturale  che.  se  non  altro  a  livello  sentimentale,  il  dialetto 
stesso  riusciva  ancora  ad  esprimere  presso  i  primi  colonizzatori,  attualmente  quasi 
tutti  scomparsi.  E'  un  dato  che  non  possediamo  e  che  varrebbe  la  pena  di  verifi- 
care, oggi  che  rispetto  alla  data  della  tesi  di  G.  lo  spazio  di  tempo  intercorso  dalla 
fondazone  della  colonia  (1893)  s'è  raddoppiato. 

Arturo  Genre 


(1)  Per  la  storia  della  colonia,  v.  George  B.  Watts,  The  Waldenses  in  the  New 
World,  Durham,  North  Carolina  (Duke  University  Press),  1941;  e,  dello  stesso  au 
tore.  The  Waldenses  of  Valdese,  Valdese,  North  Carolina,  1965. 

(2)  Sach-  und  Sprachatlas  Italiens  und  der  Siidschweiz,  herausgegeben  von 
J.  Jud  -  K.  Jaberg,  Zofingen,  1928-1940. 

(3)  Francis  Ghigo,  The  provençal  Speech  of  the  Waldensian  Colonists  in  North 
Carolina,  University  of  North  Carolina,  Chapel  Hill,  1937. 

(4)  Negli  esempi  che  seguono  ho  sostituito  alla  grafia  fonetica  dell'originale 
quella  dell'Escolo  dòu  Po,  per  la  quale  v.  A.  Genre,  La  Bouno  Nouvèllo,  Sampeyre 
(Cuneo)  1978,  pp.  8  e  ss.  Qui,  rendo  con  th  l'aspirazione  di  t. 
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si N.  2  -  4°,  ciclostilato,  pp.  43,  Tor- 
re P.  1981,  contiene  scritti  di: 

Giorgio  Tourn:  Esiste  una  cultura  Val- 
dese? 


Augusto  Doro,  Notizie  di  un  regresso 
di  redditi  e  di  presenza  umana  nelle 
alte  valli  Varaita,  Dora  e  Chisone 
per  effetto  delle  variazioni  climati- 
che alpine,  in:  Agricoltura  e  mondo 
rurale  nella  storia  della  Provincia  di 
Cuneo,  Bollettino  N.  84,  2"  sem.  1981, 
della  Soc.  Storico  Archeologica  Ar- 
tistica della  Prov.  di  Cuneo,  pp.  233- 
240. 


Manuela  Dossetti,  La  demografia  delle 
Valli  Valdesi  dal  1686  al  1800,  in: 
«  Bollettino  Storico  Bibliografico  Su- 
balpino »,  A.  LXXIX  (1981),  2"  sem., 
pp.  585-602. 

Interessante  studio  frutto  della  rie- 
laborazione di  due  tesi  di  laurea,  di- 
scusse presso  la  Facoltà  di  Lettere  di 
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Torino,  rispettivamente  di  E.  Gardiol, 
L'andamento  demografico  della  Val 
Pellice  durante  gli  ultimi  decenni  del 
secolo  XVII  e  nel  secolo  XVIII  e  di 
P.  Man'avella,  L'andamento  demogra- 
fico della  Val  San  Martino  e  dell'Inver- 
so Val  Perosa  (1686-1800).  In  appendi- 
ce sono  riprodotti  integralmente  due 
documenti,  già  segnalati  dal  Pascal, 
tratti  dall'Archivio  di  Stato  di  Torino, 
sulla  situazione  delle  Valli  nel  1686.  Si 
tratta  del  «  Stato  presente  delle  valli 
e  beni  compresi  nella  riduzione  secon- 
do le  notizie  che  sin  al  presente  si  so- 
no potute  avere»  (16  giugno  1686)  e 
del  «  Stato  delle  valli  in  aggiunto  al 
già  mandato  li  16  giugno  corrente  se- 
condo le  notizie  indi  avutesi  »  (6  set- 
tembre 1686). 


L'ECO  DEL  CHISONE  -  Supplemento 
al  N.  44,  11-12-1981.  Edizione  specia- 
le per  il  75°  anno  del  periodico.  Con- 
tiene un  articolo  di  F.  Trombotto  sui 
Valdesi  e  uno  di  V.  Morero  su  A.  Pit- 
tavino.  Ristampa  la  monografia  Pi- 
nerolo  tratta  da  «  Le  Cento  Città 
d'Italia  »,  con  l'articolo  di  A.  Pitta- 
vino:  /  Valdesi. 


a  piedi  le  tappe  del  Glorioso  Rimpa- 
trio. 


(Enrico  Gardiol),  /  150  anni  del  Colle- 
gio Valdese  di  Torre  Pellice,  1831- 
1981,  Associazione  Amici  del  Colle- 
gio Valdese,  8°,  pp.  14,  ill.  Subalpi- 
na, Torre  Pellice,  1981. 

Breve  monografia  commemorativa, 
in  attesa  di  una  storia  più  completa 
sul  Collegio  Valdese,  lavoro  a  suo  tem- 
po iniziato  dal  prof.  Davide  Jahier,  ma 
pubblicato  solo  per  la  prima  parte:  Le 
origini. 


Giacomo  Carino,  Ambiente  sociale  e 
diffusione  dell'eresia,  appunti  di  ri- 
cerca per  una  storia  religiosa  delle 
valli  occitane,  Diffusione  del  valdi- 
smo  nell'area  alpina:  la  svolta  del 
Trecento  e  l'opera  dell'Inquisizione, 
Valdesi:  il  problema  delle  origini  e 
quello  della  sopravvivenza,  in:  «  Va- 
lados  Usitanos  »,  N.  8,  genn.-apr., 
pp.  26-29,  N.  9,  magg.-ag.,  pp.  47-50, 
N.  10,  sett.-dic.  1981,  pp.  60-64. 


Carlo  Ferrerò,  Lavori  in  Val  San  Mar- 
tino, in:  «  Novel  Temp  »,  N.  17,  die. 
1981,  pp.  18-31. 

Ferrerò  ha  una  vasta  collezione,  da 
lui  pazientemente  costruita,  di  figurine 
in  legno  rappresentanti  i  vari  mestie- 
ri agricoli  e  artigianali  che  in  passato 
si  esercitavano  in  Val  S.  Martino.  Que- 
sti mestieri,  classificati  per  ciclo  sta- 
gionale, vengono  qui  elencati  col  loro 
nome  in  occitano,  nella  variante  loca- 
le, e  la  traduzione  in  italiano  e  costi- 
tuiscono una  preziosa  raccolta  sia  dal 
punto  di  vista  linguistico  che  storico. 


L.  Lago  -  A.  Gaidou,  //  Glorioso  Rim- 
patrio dei  Valdesi,  in:  «  Rivista  del 
Club  Alpino  Italiano  »,  N.  5-6,  maggio- 
giugno  1981,  pp.  226-232. 

Due  giovani   alpinisti  ripercorrono 


Arturo  Genre,  Le  parlate  occitano-alpi- 
ne d'Italia,  in: La  grafia  dei  dialetti, 
a  cura  di  G.  Sanga,  1981. 


Don  Giacinto  Ghigliani,  Notizie  stori- 
che sulla  Parrocchia  di  Luserna,  8°, 
pp.  154,  ill.,  tipolitogr.  Sammori, 
Lus.  s.  Giovanni,  1981. 

A  cura  del  Consiglio  Parrocchiale  di 
Luserna,  viene  pubblicata,  con  qual- 
che nota  di  commento  e  di  aggiorna- 
mento, questa  storia  locale  scritta  alla 
fine  dell'  '800.  Interessante  contributo 
per  certe  notizie  inedite  anche  se  la 
storia  è  scritta  con  un'ottica  di  parte 
ormai  totalmente  superata. 


Giampaolo  Giordana,  Evangelizzazione, 
eresia,  restaurazione  e    altro  nelle 
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pagine  di  "storici"  locali  di  parte  cat- 
tolica, in:  «  Valados  Usitanos  »,  N.  9, 
maggio-agosto  1981,  pp.  5-23. 
In  particolare  sulla  Val  Maira. 


Theo  Kiefner,  Hugenotten  und  Walden- 
ser  in  Pforzheim,  in:  «  Zeitschrift 
fiir  die  Geschichte  des  Oberrheins  », 
Stuttgart,  t.  CXIX,  pp.  276-322. 


Giovanni  Gonnet,  //  caso  Buonaiuti  e 
il  braccio  secolare  in  Italia,  in:  «  Il 
Ponte  »,  luglio-agosto  1981,  pp.  651- 
654. 


Brigitte  Koler  -  Laura  Ferrier,  Villag- 
gi di  Val  Chisone  nelle  Contee  di 
Germania,  in:  «  La  Valaddo  »,  N.  33, 
settembre  1981,  p.  6. 


Giovanni  Gonnet,  Cose  vecchie  e  nuo- 
ve: il  «  Beneficio  di  Cristo  »  tra  Val- 
desianesimo.  Luteranesimo,  Pelagia- 
nesimo  e  Nicodemismo,  in:  «  Rivi- 
sta di  Storia  e  Letteratura  Religio- 
sa »,  XVII,  N.  3,  1981,  pp.  461478. 


GRANDE  TRAVERSATA  DELLE  AL- 
PI: GTA  1981  -  percorso  e  posti  di 
tappa  dalla  Valle  del  Po  alla  Dora 
Baltea.  A  cura  del  Comitato  Promo- 
tore GTA,  Ed.  Centro  di  Documenta- 
zione Alpina,  Torino,  8°,  pp.  153,  ill.  - 
Torino  1981.  Supplemento  al  N.  43 
della  «  Rivista  della  Montagna  ». 

Nell'introduzione,  oltre  alla  descri- 
zione dell'ambiente  fisico,  della  flora  e 
della  fauna,  breve  cenno  sui  Valdesi 
(tratto  dagli  scritti  di  G.  T.  Pons),  sul- 
l'industrializzazione e  sulle  miniere  di 
Val  Chisone  e  Germanasca. 


Jean  Groffier,  Le  feu  ardent  des  Vau- 
dois,  Edisud,  Aix-en-Provence,  1981, 
8",  pp.  158,  ill. 


CONOSCERE  L'ITALIA,  Enciclopedia 
dell'Italia  antica  e  moderna,  Istitu- 
to Geografico  De  Agostini,  Novara, 
1981,  Voi.  XI,  N.  94. 

Nim^ero  dedicato  alle  Valli  Valdesi 
e  alla  valle  di  Susa.  Contiene  scritti  di: 
Augusto  Armand  Hugon:  Intrepida  fe- 
de; Enrico  Castelnuovo:  Fioritura  arti- 
stica nel  settecento.  I  ricordi  cruenti 
della  Val  d'Angrogna;  Gino  Lusso:  Un 
«  popolo-chiesa  ». 


Pietro  Losana,  Bars  d'ia  Tajola,  in: 
«  Monti  e  Valli  »,  Rivista  della  sez. 
di  Torino  del  C.A.I.,  N.  14,  gennaio- 
marzo  1981,  p.  22. 

Descrizione  dal  punto  di  vista  di  un 
alpinista,  di  questa  storica  località. 


Grado  G.  Merlo,  Note  sugli  eretici  del 
Cuneese  nel  basso  medioevo,  in: 
Agricoltura  e  mondo  rurale  nella  sto- 
ria della  Provincia  di  Cuneo,  Bollet- 
tino N.  85  della  S.S.A.A.,  Cuneo,  2" 
sem.  1981,  pp.  325-337. 


Carlo  Moriondo,  Testa  di  ferro,  vita  di 
Emanuele  Filiberto  di  Savoia,  Bom- 
piani, Milano,  8',  pp.  247,  ill. 

Biografia  senza  apparato  critico  né 
note  ma  aggiornata  del  personaggio. 
Di  interesse  particolare  il  cap.  10:  Cal- 
vino, i  Valdesi. 


MUSEI  DI  MONTAGNA  nelle  comuni- 
tà montane  della  Provincia  di  Tori- 
no. Cahier  otto  -  Museomontagna. 
Ediz.:  Museo  Nazionale  della  Mon- 
tagna «  Duca  degli  Abruzzi  »,  C.A.I., 
Sez.  di  Torino,  1981,  8°,  ili.,  pp.  23. 


Pubblicazione  realizzata  e  distribui- 
ta gratuitamente  dalla  Provincia  di 
Torino.  Breve  presentazione  dei  mu- 
sei: Torre  Pellice,  Odin-Bertot,  Rorà, 
Frali,  Rodoretto,  Balziglia,  oltre  a  quel- 
li di  Bardonecchia,  Susa,  Lanzo. 


Ill 


Luciano  Musselli,  Politica  e  religione 
in  Valtellina  alla  fine  del  100:  il  pia- 
no di  governo  provvisorio  e  l'oppo- 
sizione clericale,  in:  «  Boll,  della  Soc. 
Storica  Valtellinese  »,  N.  34,  1981, 
pp.  83-102. 


Evangelica  »,  N.  67,  febbr.  1981,  pp. 
24-28. 

Recensione  e  critica  del  volume: 
Storia  dei  Valdesi/3  di  V.  Vinay. 


Interessante  contributo  alla  storia 
dell'eresia  in  Valtellina. 


Quatrième  journée  d'études  vaudoises 
et  historiques  du  Luberon,  Méner- 
bes,  4  juillet  1981,  Association  d'E- 
tudes Vaudoises  et  Hstoriques  du 
Luberon,  Mérindol,  1981,  pp.  53. 


Jacqueline  Routier,  Briançon  à  travers 
l'histoire.  Soc.  d'Etudes  des  Hautes 
Alpes,  Gap,  1981,  8°,  pp.  563  +  2,  ill. 

Ponderoso  volume  che  illustra  la 
storia,  la  vita  e  l'economia  del  Brian- 
zonnese  dalla  preistoria  ai  nostri  gior- 
ni. Corredato  di  molte  illustrazioni  e 
di  una  vasta  bibliografia.  Un  ampio  ca- 
pitolo è  consacrato  alle  guerre  di  reli- 
gione di  quella  zona. 


Il  fascicolo  raccoglie  i  4  studi  tenuti 
in  occasione  della  4*  giornata  di  studi 
della  Associazione: 

J.  GONNET,  Mérindol  1530,  fin  du  Val- 
déisme? 


Giuseppe  Sallen,  Un  giro  per  Val  San 
Martino.  Ristampa  dell'edizione  del 
1908,  con  aggiunte.  Alzani,  Pinerolo, 
1981,  8°,  pp.  192,  ill. 


G.  G.  Merlo,  Vaudois  du  Piémont  au 
XIV'  siècle. 


L.  Mordant,  Le  Consistoire  de  Lourma- 
rin  au  XIX'  siècle. 


Paolo  Sanfilippo,  Giuseppe  Gangale: 
araldo  del  nuovo  protestantesimo 
italiano,  prefazione  di  Giorgio  Bou- 
chard, Ed.  Lanterna,  Genova,  1981, 
16",  pp.  95. 


Come  vivevano...  Pinerolo,  Val  Chiso- 
ne,  Germanasca  fin  de  siècle  (1880- 
1920),  a  cura  di  Carlo  Papini  con  la 
collaborazione  di  Osvaldo  Coisson, 
Raimondo  Genre  ed  Elena  Pascal. 
Claudiana,  Torino,  1981,  4°,  pp.  49  + 
324  ill.  bicromia  e  45  a  un  colore, 
+  indici. 


Luigi  Santini,  Gli  evangelici  italiani 
negli  anni  della  crisi  (1918-1948),  Soc. 
St.  Valdesi,  Torre  Pellice,  1981,  pp. 
32,  ill. 

Pubblicazione  in  occasione  del  17 
febbraio. 

Recensita  da  Grado  G.  Merlo  sul 
B.S.B.S.,  A.  LXXIX,  1981,  2°  sem.,  p.  708. 


Giorgio  Rochat,  La  storia  valdese  con- 
temporanea: problemi  di  interpreta- 
zione e  prospettive  di  ricerca,  in: 
«  Gioventù  Evangelica  »,  N.  72,  die. 
■  1981,  pp.  5-12. 


Giorgio  Rochat,  Ma  è  proprio  questa 
la  storia  dei  Valdesi?  in:  «  Gioventù 


E.  Sauze,  a  propos  du  «  Pays  d'Ai- 
guës »:  buts,  méthodes  et  résultats 
d'un  inventaire. 


Filippo  Sgroppo,  La  Galleria  d'Arte 
Contemporanea  in  Torre  Pellice,  in: 

«  Novel  Temp  »,  N.  17,  die.  1981,  pp.  32- 
40. 
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Giorgio  Tourn,  Esiste  una  cultura  val- 
dese? Riflessioni  per  un  dibattito,  in: 
«  Gioventù  Evangelica  »,  N.  69,  1981. 

Tourn  Giorgio,  L'Eglise  Vaudoise  et 
l'Italie  moderne.  Quaderni  della  Soc. 
St.  Valdese,  4°,  pp.  26,  s.  1.  (Torre  Pel- 
lice),  s.d.  (1981),  ciclostilato. 

Giorgio  Tourn,  L'Eglise  Vaudoise  et 
vicenda  dì  un  popolo-chiesa,  2'  edi- 
zione, Claudiana,  Torino,  8°,  p.  282,  ili. 

Franco  Trivelli,  Le  Valli  Valdesi:  la 
gente,  la  montagna,  la  religione.  Fo- 
tografie di  Guido  Girardon,  in:  «  L'Al- 
pino »  (Mensile  dell'Assoc.  Naz.  Al- 
pini), N.  7,  luglio  1981,  pp.  10-12. 


UNIVERSITÀ'  DEGLI  STUDI  DI  SIE- 
NA: Facoltà  di  lettere  e  filosofia  — 

UNIVERSITÉ  DE  PROVENCE:  Dé- 
partement de  Sociologie-Ethnologie. 
Stage  di  ricerca  didattica  (Val  Ger- 
manasca,  maggio  1981),  4°,  ciclosti- 
lato, contiene  i  seguenti  studi: 


1.  P.  Clemente,  Ricerca  in  Val  Ger- 
manasca:  relazione  provvisoria  del- 
le ricerche  seguite  e  dei  materiali 
documentari  raccolti. 

2.  M.  H.  Sibille,  Ebauche  d'une  re- 
cherche sur  la  «  culture  vaudoise  ». 

3.  G.  Kezich,  Note  per  uno  scritto  sul 
lavoro  svolto  ad  Agape. 

4.  C.  NicoLAiDES,  La  transmission  des 
biens  matériels,  des  biens  symbo- 
liques et  les  structures  familiales. 

5.  E.  Saliba,  Les  mineurs  de  talc  du 
Val  Germanasque. 

6.  M.  Louahala,  Les  déplacements  hu- 
mains de  la  Vallée  Germanasca. 

7.  F.  CoNEJO,  La  construction  tradi- 
tionelle  dans  une  Vallée  Vaudoise. 

8.  F.  MuGNAiNi,  //  racconto  tra  realtà 
e  fantasia:  uno  studio  su  aspetti 
della  tradizione  orale  in  Val  Ger- 
manasca. 

9.  P.  Brugirard,  La  vie  traditionelle 
dans  un  village  vaudois:  Pomieri. 

10.  R.  Astuti,  L'organizzazione  econo- 
mica a  Massello. 


11.  M.  P.  Gallon,  Les  consortile  de  la 
Vallée  de  Frali:  forme  communau- 
taire d'exploitation  agricole. 

12.  P.  Viti,  M.  Ginatempo,  S.  Stefano- 
Ni,  Strategie  matrimoniali,  aree  di 
matrimoniabilità  in  Val  Germana- 
sca e  struttura  familiare  e  assetto 
occupazionale  di  tre  borgate  del 
comune  di  Frali. 

13.  E.  Addivinola,  Dossier:  medicina 
popolare. 

14.  A.  Karavassilis,  Les  rituels  des  fu- 
nérailles dans  le  Val  Germanasca. 

15.  D.  Canestrini,  Musica,  canto  e  dan- 
ze tradizionali  in  Val  Germanasca. 

16.  Mezzadri-Pappalardo,  Danza,  canto 
e  società  Valdese. 

17.  P.  Plsteil,  Chants  des  Vallées  Vau- 
doises. 


Herbert  Spaich,  Fremde  in  Deuts- 
chland.  Unhequeme  Kapitel  unserer 
Geschichte,  Weinheim-Basel,  Beltz, 
1981,  pp.  282. 

L'autore  tratta  delle  immigrazioni 
di  stranieri  nella  Germania  moderna 
e  contemporanea:  zingari,  polacchi,  la- 
voratori alla  fine  deir800  e  al  princi- 
pio del  nostro  secolo,  «  schiavi  di  Hi- 
tler »  e  >'  Gastarbeiter  »  di  oggi.  Un  ca- 
pitolo è  dedicnto  agli  ugonotti  e  ai 
valdesi  (pp.  93-138).  Tratta  dell'inse- 
diamento degli  ugonotti  nei  vari  Sta- 
ti tedeschi  dopo  la  revoca  dell'Editto 
di  Nantes.  Segue  poi  i  valdesi  e  le  lo- 
ro coionie  in  Germania  dal  1690  fino 
alla  loro  assimilazione  da  parte  della 
popolazione  tedesca.  Utilizza  le  ricer- 
che recenti  di  Theo  Kiefner. 


Reiner  Strunk,  Nachfolge  Christi  - 
Erinnerung  an  eine  evangelische  Pro- 
vokation,  Miinchen,  Chr  Kaiser  1981, 
pp.  261. 

Dovuta  alla  penna  di  un  giovane  teo- 
logo, attualmente  docente  del  Semina- 
rio di  formazione  dei  pastori  della  chie- 
sa del  Wiirttemberg,  quest'opera  di  ca- 
rattere storico-teologico  esamina  i  di- 
versi aspetti  che  il  discepolato  di  Cri- 
sto, di  cui  sottolinea  il  carattere  pro- 
vocatorio, ha  assunto  nel  corso  dei  se- 
coli. 

Nel  capitolo  dedicato  al  discepolato 


SCHEDE  BIBUOGRAFICHB 


113 


del  «  Cristo  povero  »  vengono  presi  in 
considerazione  gli  Umiliati,  Waldès  e  i 
poveri  di  Lione,  il  poverello  di  Assisi. 
Per  quante  concerne  i  Valdesi,  non  si 
tratta  di  luia  ricerca  di  prima  mano, 
ma  di  una  descrizione  basata  su  ricer- 
che aggiornate  della  storiografìa  val- 
dese. «  Ciò  che  conta,  dicevano  i  Val- 
desi, non  è  l'ordinazione  né  tantomeno 


le  norme  ecclesiastiche,  ma  l'autenti- 
cità del  discepolato  di  Cristo  »  (p.  150). 


Andrea  Vignetta,  Patouà:  grammatica 
del  dialetto  provenzale-alpino  della 
media-alta  Val  Chisone,  Alzani,  Pine- 
rolo,  1981,  8°,  pp.  94. 


a  cura  di  B.  Bellion,  O.  Coisson,  G.  Tourn,  V.  Vinay 
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